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EL PSICOANALISIS Y LA DIRECCION 
ESPIRITUAL 


P: CESAR VACHATO SSA: 


Estoy cierto de que este solo título es capaz de despertar el 
interés de los lectores. Y creyendo que ése es el que corresponde a 
lo que intento estudiar, no dejo de sentir cierto temor. Indudable- 
mente, cuanto más profundos y ricos son los temas de estudio, más 
atraen y más sobrecogen también. Ignoro lo que terminarán sien- 
do una serie de trabajos que me propongo llevar a cabo, con la 
ayuda de Dios, pero sí sé lo que en este momento quisiera que 
llegaran a ser. A fin de obviar el peligro de extraviarme, intentaré 
en este primero establecer con la mayor claridad posible dicho 
intento. 

He sostenido en distintas ocasiones la opinión de que la ciencia 
cristiana de la dirección espiritual puede enriquecerse mucho acer- 
cándose a la psicología moderna para tomar de ella muchos de sus 
hallazgos sobre la estructura íntima del hombre, insistiendo .«en que 
esta labor no debe reducirse a datos sueltos e inconexos, sino -.que 
se hace necesario un estudio metódico de capítulos enteros de 
aquella ciencia. Al sostener esta opinión comprendía que cargaba 
con el compromiso de realizar algún esfuerzo en ese sentido, si- 
quiera para librarme de la crítica merecida a quien predica y no. da 
ejemplo. 

De entre esos capítulos de la psicología moderna escojo el psi- 
coanálisis. Que el piscoanálisis tenga puntos de contacto con la di- 
rección espiritual y que ésta pueda ayudarse de lo que aquél la 
ofrezca, o, al menos, que sepamos de una vez si: nos sirve para 
algo o hayamos de rechazarlo definitivamente, creo que no necesite 
demostración. Ambas discip'inas pretenden ahondar en la estruc- 
tura íntima del espíritu humano. El psicoanalista y el director se 
colocan junto al hombre interesados en conocer, desentrañar y or- 
denar lo que éste lleva de más recóndito en su vida interior. Este 
intento primero es semejante para los dos, aunque el fin pretendido 
sea de orden enteramente diverso: el psicólogo busca lo humano, el 
director lo sobrenatural en lo humano y lo humano para lo so- 
brenatural. 

¿No se halla ya bien tratado este tema? Nunca se habla bas- 
tante de un problema. interesante y vasto como éste; pero es que, 
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además, éste no lo está suficientemente, a mi juicio. Son muchos 
los que se han acercado al psicoanálisis para preguntarle qué nove- 
dades, qué noticias y hallazgos ofrecía aprovechables para el tra- 
bajo del director espiritual y del confesor. En España, sin em- 
bargo, que yo sepa, se ha dicho muy poco o casi nada sabemos de 
lo hecho en el extranjero. Por eso me atrevo a pensar que no ha 
de ser inútil un esfuerzo nuevo. 


¿Cómo voy a intentar llevar a cabo este intento? De la manera 
más sencilla de que sea capaz, dentro de un marco necesariamente 
científico. No me juzgo con conocimientos suficientes para diri- 
girme a los especialistas, pero, aunque los tuviera, tampoco sería 
esa la dirección que diera a este estudio. Ouiero pensar en los 
sacerdotes que no tienen tiempo para estudiar por su cuenta estos 
problemas en los extensos libros de la literatura psicoanalítica, en 
los sarerdotes que preguntan: “Percatado de la importancia de los 
conocimientos psicológicos modernos, en orden a la dirección de 
las almas, ¿qué libros me aconseja usted que me den con claridad, 
precisión y brevedad esos conocimientos prácticos?” Muchas veces 
he recibido esa pregunta y no he podido contestarla como quisie- 
ra; quiero que el conjunto de los artículos que han de seguir a éste 
dé esa contestación y pido a Dios que consiga hacerla breve, clara, 
exacta y útil. Avudándome de comentaristas y discípulos de los 
fundadores del psicoanálisis, procuraré ir directamente a las fuen- 
tes, a las obras de dichos fundadores, de manera que estemos cier- 
tos de conocer con exactitud su pensamiento, reduciendo la ex- 
posición a los puntos esenciales, que tengan una relación e interés 
directo a la dirección espiritual. 


Pero es tan complejo el campo de las doctrinas psicoanalíticas 
y han extendido tanto éstas sus tentáculos, que por necesidad nos 
veremos forzados a tocar aleunos aspectos no estrictamente com- 
prendidos en el ámbito de la dirección espiritual, atañentes a pro- 
blemas filosóficos, religiosos y sociológicos, que han quedado en- 
vueltos en la ambición desmesurada de los cultivadores de aque- 
llas doctrinas. Procuraré que estas escapadas sean las menos po- 
sibles y orientadas siempre al intento fundamental. Rudolf Allers, 
el mejor expositor de una de las ramas del psicoanálisis, la Psico- 
logía individual, de Adler, critica bien ese desbordamiento preten- 
cioso: “El afán de establecer una concepción del mundo, partiendo 
de una sola categoría de hechos (y de hechos, además. mirados 
desde un solo aspecto), por bien comprendidos que sean, semeja al 
cándido intento de construir una pirámide apoyada sobre su vér- 
tice. Una concepción del mundo implica un conocimiento del uni- 
verso, y no sólo de un aspecto particular del carácter y de su evo- 
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lución normal o patológica. Es, por consiguiente, tan disparatado 
llamar a la Psicología individual una filosofía, como creer que de 
ella pueda surgir. Un examen crítico de tal intento demostraría 
cuántos presupuestos, de muy distinto orden al que el autor en 
cuestión había intentado, se hallan implicados en la totalidad del 
edificio, las más veces de manera oculta e implícita” (1). Lo que 
Allers dice de la Psicología individual puede ser exactamente apli- 
cado a las otras escuelas psicoanalíticas. Pero aunque sea dispara- 
tado este propósito de construir una filosofía partiendo de sencillas 
investigaciones psicológicas, de hecho se ha intentado y no podre- 
mos menos de encontrarnos con ello y de concederle alguna aten- 
ción, por esconderse aquí los errores principales del psicoanálisis, 
que siguen aun causando daños y perturbaciones a quienes lo estu- 
dian, sin suficiente preparación para neutralizar sus perniciosos 
efectos. No es ajeno este aspecto al director espiritual, que nece- 
sita muchas veces realizar una labor apologética con las almas, pero 
es preciso que esta actitud crítica y opuesta a los errores del psico- 
análisis no apasione hasta el extremo de negar los positivos valores 
que encierra en el orden científico. 

Dice muy bien Roland Dalbiez, en el mejor estudio que sin 
duda se ha hecho sobre las doctrinas de Freud: “El freudismo es 
una dogmática, el psicoanálisis es un método” (2). Desde una firme 
postura católica y tomista este autor ha sabido separar serenamen- 
te estos dos aspectos, combatiendo uno y ensalzando los valores del 
otro. Esto mismo debemos hacer nosotros, no solamente con Freud, 
sino con los otros maestros del psicoanálisis, Adler y Jung. Idén- 
tica actitud es la adoptada por Allers, citado ya, también católico 
y también tomista. Como método de investigación psicológica y de 
psicoterapia, el psicoanálisis ha conquistado un puesto que no le 
será arrebatado. Gracias a él se han abierto campos de conoci- 
miento en el psiquismo y se han precisado conceptos y se ha en- 
riquecido la ciencia del hombre. Sería injusto negar esto que, ade- 
más, nada tiene que ver con la equivocada filosofía que se ha 
pretendido levantar sobre ello. El freudismo dogmático es un con- 
junto de errores, que han sido bien combatidos y que deben se- 
guir siéndolo, porque todavía tienen mucha vida. Aun cuando hoy 
veamos a Freud como enemigo de la auténtica espiritualidad, en 
sus comienzos dió comienzo a la reacción antimaterialista que su- 
peró, desde finales del pasado siglo, las concepciones sin alma que 
caracterizaron la medicina y la psicología de entonces; fué uno de 
quienes más obligaron a pensar en la “persona” portadora de la 


(1) Das Werdem der sitllicken Person, Freiburg in Breisgau, 1929, pág. 105. 
(2) Le methode psychanalytique et la doctrine freudienne, Paris, 1936, pág. 271. 
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enfermedad, cosa que, si hoy nos parece ya de dominio común, en- 
tonces suponía una verdadera revolución, y ciertamente de efectos 
saludables. Llevamos ya medio siglo en que cada día la psicología 
y la medicina se van “llenando de alma”, van exigiendo esta reali- 
dad y por ello se acercan al concepto cristiano del hombre. 


Señalemos ahora con precisión los dos campos de la dirección 
espiritual y del psicoanálisis, a fin de prevenir toda clase de con- 
fusionismo. Acepto la definición del P. Raúl Plus: “La “dirección” 
es la ayuda espiritual dada a las almas individualmente para que 
puedan, por medio de consejos adecuados, llegar al grado de vir- 
tud a que el Señor las llama” (3). 


Jesucristo ha redimido al mundo, a todos los hombres, devol- 
viéndoles la participación de la vida divina de la gracia, que habían 
perdido por el pecado. Esta vida sobrenatural, que se adquiere en el 
bautismo y que se repara, cuando se pierde por pecados mortales 
actuales, por medio del sacramento de la penitencia, es capaz de 
perfeccionamiento, de crecimiento de las almas, hasta llegar a la 
cumbre de la unión transformante, de la santidad. Esta subida y 
progresivo perfeccionamiento es difícil, acontecen muchos inciden- 
tes, se presentan problemas oscuros, existen caminos errados, todo 
lo cual requiere un guía experto que oriente a cada alma. Eso es el 
director espiritual, un guía, un consejero, un orientador, al mismo 
tiempo que es un amigo y un ayudador. “El objeto de la dirección 
es todo áquello que tiene que ver con la formación espiritual de las 
almas” (4). Luego toda la vida psíquica y hasta la actividad ex- 
terior del alma pueden caer bajo la dirección, en cuanto hagan re- 
lación a los intereses espirituales, a su perfeccionamiento sobrena- 
tural. Esta finalidad sobrenatural es la que caracteriza la direc- 
ción espiritual, diversificándola de cualquiera otra práctica educa- 
tiva, psicológica o médica. Es indudable que el educador también 
busca la perfección del educando y que el médico procura la norma- 
lización de su vida orgánica y mental, pero lo hacen en un orden 
meramente humano, no en el sobrenatural, 


De manera ordinaria la dirección espiritual es ejercitada por 
sacerdotes, que prestan además la ayuda sacramental, aunque pue- 
da discernirse perfectamente el director del confesor. Pero cual- 
quiera que dé consejos en orden a la perfección cristiana hace di- 
rección espiritual, aunque sea seglar, puesto que la dirección no de- 
pende, para que lo sea, de la persona sino del fin; y así puede un 
sacerdote actúar como simple educador o incluso como médico y 


(3) La dirección espiritual, Barcelona, 1943, pág. 8. 
(4) A. TANQUEREY: Compendio de Teología Ascética y Mística, París, 1930, pág. 356. 
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un seglar como director espiritual, si cada uno cambia la orienta- 
ción de sus consejos. 

Por esta razón, todas las normas de dirección espiritual deben 
tener un matiz religioso, sobrenatural, recibido de su fin. Es ca- 
racterística igualmente de la dirección el que sea individual, o sea, 
acción personal de alma a alma, distinta de la acción colectiva que 
pueda realizarse por medio de la enseñanza o de la predicación, en 
las que también pueden darse normas de perfeccionamiento cristia- 
no. Naturalmente que podemos aceptar para nuestro caso la obser- 
vación de Allers: “El hombre, el sano y el enfermo, no representan 
nunca una magnitud aislada, sino que siempre nos aparecen su- 
mergidos en la interferencia de un sinnúmero de relaciones socia- 
les que intervienen, formando y determinando la vida individual. 
Sin tener en cuenta estas complejas relaciones, no se puede nunca 
comprender adecuadamente una “persona”, o sea la totalidad de 
un ser humano. concreto” (5). Es decir, que toda labor de direc- 
ción, por individual que sea, ha de comportar una serie de conse- 
cuencias de orden social, envueltas en el cambio de la persona, que 
establecerá un módulo nuevo de relaciones con sus semejantes. 
Pero conociendo estas consecuencias sociales y teniéndolas en cuen- 
ta, no son ellas el primer objetivo que la dirección espiritual in- 
tenta. : 

Según todo esto, los conocimientos psicológicos interesan al 
director, en cuanto tienen relación con los procesos de la gracia. 
Esta relación se manifiesta en dos direcciones fundamentales. La 
primera es la derivada de que la naturaleza humana se halla desor- 
denada por el pecado, ofreciendo en su desorden obstáculos al cre- 
cimiento de la vida sobrenatural y a su acción santificadora. El 
impetu de las pasiones, la fuerza irracional de las tendencias crean 
situaciones psicológicas, que afectan al orden moral, y para cuya 
comprensión y tratamiento la psicología puede ayudarnos mucho. 
Para no interrumpir aquí el pensamiento, dejo en suspenso una 
sugerencia de gran interés, que surge de esta consideración y so- 
bre la que luego llamaré la atención. 

La segunda dirección en que la gracia toca lo psicológico en el 
hombre es una consecuencia de la unidad humana entre alma y 
cuerpo. Si la acción de la gracia en el alma es de orden no sensi- 
ble en muchas ocasiones, no lo son las sensaciones subsiguientes 
de paz y de equilibrio, o de tortura y remordimiento que se derivan 
de los procesos espirituales. Además que la acción de la gracia tie- 
ne repercusiones psicológicas directas cuando entramos en el te- 


(5) Concepto y método de la interpretación, en Psicogénesis y Psicoterapia de los 
síntomas corporales, de O. SCHWARZ, Barcelona, 1932, pág. 93. 
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rreno de la mística, caracterizado como quieren algunos autores 
modernos (Arintero), precisamente por hacerse conscientes los fe- 
nómenos sobrenaturales. De todas maneras, existen fenómenos 
como los éxtasis, visiones, etc., en que lo psicológico aparece ma- 
nifiestamente modificado por la acción sobrenatural. 


¿Qué hemos de entender por psicoanálisis? Aunque esto ha de 
quedar esclarecido a lo largo de nuestro trabajo, anticipemos al 
lector los principales contenidos que se encuentran bajo esta deno- 
minación : 

a) Método de tratamiento de ciertas enfermedades mentales, 
ideado por Freud y continuado, en diversas formas por Adler y 
Jung. En este sentido las tres escuelas son psicoanalíticas, y así 
lo entiendo en el título genérico de este capitulo. 


b) Como la doctrina psicológica de Freud exclusivamente, 
comprendiendo todas sus teorías sexuales, aplicadas incluso a la 
interpretación de los más variados hechos de la cultura, de la reli- 
gión y de la historia. Según esta acepción, Adler y Jung son disi- 
dentes del psicoanálisis, y Freud consideró como un triunfo que 
renunciasen a dar este nombre a sus doctrinas, llamando Adler a 
la suya Psicología Individual y Jung Psicología de los Complejos. 
El esfuerzo de Freud se ha dirigido a identificar el psicoanálisis 
con el edificio completo de sus teorías, esfuerzo que no siempre 
obtuvo un resultado positivo. Para la crítica acertada de estas doc- 
trinas, se hará necesario muchas veces establecer una distinción 
entre psicoanálisis y “freudismo”, como lo hace repetidamente 
Dalbiez. Nosotros emplearemos las dos acepciones, a) y b), según 
lo exija la exposición, marcándose una u otra por el contexto o 
por obesrvaciones explicitas. 


El psicoanálisis como método ha sido un hallazgo afortunado, 
y a su vez ha dado motivo a descubrimientos importantes de la 
estructura íntima del psiquismo del hombre, desconocida hasta su 
aparición. Veremos que el hombre que nos describe el psicoanáli- 
sis está perfectamente de acuerdo en múltiples aspectos funda- 
mentales con el concepto que de él tiene formado el pensamiento 
cristiano. Paul Tournier ha hecho, a este respecto, observaciones 
sumamente interesantes, en las que voy a detenerme un poco, por 
servirnos de puente, además, para tocar aquella sugerencia que más 
arriba dejamos suspensa. Tournier es un médico calvinista, que ha 
escrito un libro interesantísimo “Medicina de la persona” (6), en 
el que ve el problema religioso, como fondo de la enfermedad or- 
gánica y mental. Sin ser un freudiano cabal, acepta mucho del psi- 


(6) Barcelona, 1940. 
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coanálisis. Entresaquemos algunas citas: “La práctica de la cura 
de almas cristianas nos conduce a los mismos descubrimientos que 
la investigación psicoanalítica. El alma humana, tal como se la 
imaginaba San Pablo, es exactamente la misma que ha descrito 
Freud. Por eso ha sido posible afirmar que se precisaba inventar 
el psicoanálisis para suplir la carencia de la Iglesia en el cuidado de 
las almas. Esta carencia adquiere sobre todo graves caracteres en 
los países protestantes, donde se halla escasamente difundida la 
práctica de la confesión individual... Pero muchas veces me he 
quedado igualmente pasmado ante el gran número de católicos que, 
habituados a la práctica de la confesión, demasiado habituado quizá 
a una práctica superficial, encontraban en la cura de alma, tal 
como a mí me han enseñado a practicarla, una liberación que nun- 
ca habían conocido” (7). 


Da la razón de la semejanza que encuentra entre San Pablo 
y Freud: “En el momento en que Freud dió a conocer al mundo 
sus primeras experiencias, incluso se hallaba casi perdida la no- 
ción de que ciertos trastornos psíquicos podían ser debidos a un 
conflicto intrapsíquico. La visión organicista de la psiquiatría ha- 
bía conducido a concepciones extraordinariamente simplistas sobre 
el alma humana. Pero, si a este punto ha podido ser desconocida 
la realidad fundamental de los conflictos intrapsiquicos, de ello 
son culpables los cristianos, pues el Evangelio muestra en todas 
sus páginas este drama del hombre en conflicto consigo mismo. 
Freud ha substituido el esquema psicasténico de Janet, según el 
cual el enfermo tiene conflictos interiores porque está enfermo 
((déficit primitivo), por su propio esquema, según el cual el enfer- 
mo está enfermo debido a su conflicto interior, Y este conflicto 
interior de Freud no es otra cosa que lo que la Biblia denomina el 
conflicto del pecado y que San Pablo describe en su epístola a los 
romanos. Esto es lo que en muchos aspectos convierte a Freud en 
un paradójico aliado del cristianismo. Janet opina que el hecho 
fundamental es una insuficiencia de fuerza, mientras que Freud 
afirma que es una fuerza contraria. Y esta fuerza contraria, este 
poder del mal, el cristianismo lo afirma, incluso lo personifica y 
lo denomina Satanás. Considerando cuán en serio tomó Jesucristo 
a Satanás, cuánto midió su poder, es como nosotros medimos en 
su justa gravedad el drama humano del pecado.” 


Naturalmente que no podemos admitir como presencia satá- 


nica todo conflicto psíquico morboso, pero es muy digno de aten- 
ción el enlace que Tournier establece entre la enfermedad y el con- 


(1) Pág. 231. 


Y p. CÉSAR VACA, Ó. $. Á. 


cepto del pecado. Escuchémosle todavía otro poco: “He sentido 
la curiosidad de volver a leer los 260 casos clínicos citados por 
Freud en su libro sobre la Psicopatología de la vida cotidiana. To- 
dos, sin excepción, se remiten a uno de los cuatro aspectos del pe- 
cado descritos por el Sermón de la montaña: 57 dependen de la 
falta de honradez; 29, de la impureza; 122, de la preocupación 
por sí, y 42, de la falta de amor. Obsérvese que en este cuadro, 
contrariamente a lo que hubiera podido esperarse de Freud, el me- 
nor numero de casos corresponde a la impureza. Se comprende, 
pues, mi pretensión de que Freud confirma la doctrina cristiana, 
puesto que muestra que todos los conflictos psicológicos de los 
hombres se deben a una violación de las exigencias de Cristo. No 
es posible leer estas páginas sin reconocer cuántas segundas inten- 
ciones secretas se ocultan detrás de nuestro lenguaje figurado. 
Freud da una demostración detallada y concreta de la profunda 
falta de honradez del hombre.” “El pecado es todo lo que nos se- 
para de Dios y todo lo que nos separa de los hombres.” “Al ne- 
gar el pecado y la responsabilidad moral, la ciencia ha perdido el 
sentido del drama interior del hombre. A mi parecer, el gran mé- 
rito de Freud consiste en haberlo nuevamente evidenciado (8). 


Esta es la sugerencia a que me refería: el psicoanálisis nos 
hace reflexionar mucho en el pecado, nos da pie para adentrarnos 
en lo que pudiéramos llamar la “teología existencial del pecado”, 
tema que tanto preocupó a San Agustín. Feuerer habla de ésto en 
su magnífico estudio Adán y Cristo, calificándolo de “interno que- 
branto del hombre histórico”, que “ha sido siempre más o menos 
subrayado en el curso de la historia del cristianismo desde San 
Agustín; fué desmesuradamente exagerado por Lutero; y tiene de 
hecho una gran significación práctica para la zona vital de la his- 
toria y para la vida. Toda penuria, toda maldición, toda miseria 
ha de contemplarse a la luz de esta última caída del hombre desde 
Dios, como un reflejo de la penuria en que el hombre se halla si- 
tuado frente a Dios, como expresión de esta defectiva relación 
con Dios que todos padecemos.” Y, cuando este autor habla de las 
consecuencias del pecado «original, parece estar enumerando una 
serie de síntomas que el psicoanálisis suele encontrar en el fondo 
enfermo de los hombres de hoy: “Estos fenómenos son, por ejem- 
plo, el bullicio interno en que la vida transcurre, la intensa necesi- 
dad que siente el hombre de evadirse de sí mismo, de distraerse, la 
escisión y la lucha entre su espíritu y sus tendencias, la posibilidad 
de errar, la unilateralidad, la angustia, el aburrimiento (“aburri- 


(8) Págs. 229 y 231. 
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miento, preludio de la desesperación”, Pascal), el sentimiento de in- 
ferioridad de toda suerte, la melancolía, la desesperación, el nau- 
fragio del hombre en lo inferior, en lo degenerado, sus relaciones 
con el entorno, con el trabajo, con el dinero, la ingenua fe en el 
momento, en las apariencias, en la manera. como los: hombres, 
. mientras son jóvenes, se enamoran, se casan y se comportan mu- 
tuamente, en la menera como disfrutan de la vida, como gozan, 
como hablan de sí mismos, hay para muchos hombres una profun- 
da ilusión, subyace en el fondo de muchos una falsa interpretación 
de la vida basada en el pecado original. Ya en su vida externa y 
corpórea se denuncia el empecatamiento original; el hombre está 
rodeado de apremios, de inseguridad, de dolor y de riesgo (9). 
Pero al enjuiciar este problema del mal en el hombre en toda 
su profundidad y trascendencia, tenemos que apartarnos del psico- 
análisis, demasiado superfical siempre, que oscila entre un pesi- 
mismo exagerado y una excesiva confianza en la eficacia de sus 
medios curativos. Sus partidarios y teorizantes se mueven conti- 
nuamente en el estrecho círculo de una visión humana y naturalis- 
ta del hombre y de la vida. Mirándole así, puede escribir Roquer : 
“El freudismo ha logrado éxitos fáciles en su intento de borrar el 
sentido del pecado de nuestras conciencias. Mas con ello ha hecho 
a su vez imposible el sentido de la gracia. Ha querido que el hom- 
bre sacudiera su temor (el temor al temor) para convertirlo en una 
espontaneidad natural, con lo cual hia quitado toda profundidad a 
la vida del espíritu. Su metafísica substituye el concepto de pecado 
original por el de complejos heredados; pero a enfermedad natu- 
ral, lógicamente contrapone remedios naturales. Su ideal de hom- 
bres es “el bello y fuerte animal”, sin escrúpulos (sin conciencia), 
con instintos equilibrados, despreciativo del misterio y de la li- 
bertad. Un superhombre, sin el perfume más exquisito de lo per- 
sonal, de la vocación idealista, de las virtudes cristianas” (10). 


A veces también nosotros católicos,. que aceptamos el dogma 
del pecado, nos olvidamos que somos malos. Cada uno puede repe- 
tir las preguntas que Bernanos ha puesto en labios de aquél su cura 
de aldea: “¿Qué sabemos nosotros del pecado? Los geólogos nos 
dicen que el suelo que nos parece tan firme, tan estable, no es en 
realidad sino tenue película que cubre un océano de fuego líquido 
y siempre hirviente, como la capa que se forma sobre la leche pró- 
xima a hervir... ¿Qué espesor tiene el pecado? ¿A qué profundi- 
dad será necesario cavar para encontrar el abismo de azul...? (11). 


(9) G. FEUERER: Adán y Cristo, Barcelona, 1944, págs. 18 y 54. 
(10) Prólogo de la obra citada Adán y Cristo, pág. XXII. 
(11) G. BERNANOS: Journal d'un curé de campagne, París, 1936, pág. 96. 
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¡Es tan distinto conformarse con los conceptos teológicos del 
pecado marcados por el dogma, sin ahondar en su contenido, a 
considerarlos como algo vivo, encarnado en nuestro ser íntimo, 
profundizando en la negrura del “mysterium iniquitatis” ! “Pecca- 
tum propie consistit in actu qui agitur propter finem aliquem, cum 
non habet debitum ordinem ad finem illum”, dice Santo To- 
más (12); “privatio boni debiti” ; “peccatum est dictum vel factum 
vel concupitum. contra legem aeternam” es la definición clásica de 
San Agustín (13). Ciertamente, todas estas definiciones son exac- 
tas y contienen cuanto sabemos del pecado, pero es necesaria la 
reflexión para saber cargar de fuerza lo que en el lenguaje teoló- 
gico siempre resulta frio. El pensar en el pecado como en una mera 
privación del bien no nos produce horror ni repulsión; y debe pro- 
ducírnosla. El pecado es una destrucción del bien, algo más que 
una mera carencia. “Sería menos corrector entender esta privación 
como la de la rectitud que hubiera obtenido el acto virtuoso con- 
trario: ya que quizá una rectitud tan grande no era requerida y 
pudiera ser que el acto fuera bueno sin tener la perfección de un 
acto virtuoso.” La verdaderamente terrible es la malicia positiva 
del pecado, lo que hace pensar en él como si fuera un ser, una ne- 
gra realidad. Es una contrariedad al bien. “En el orden moral el 
mal es el contrario del bien y no sólo la privación del bien. El mal 
se verifica allí positivamente. Es unia cosa en la naturaleza (14). El 
pecado no es un no-ser, una nada, sencilla, como aquella nada 
inocente en la que Dios hizo surgir los seres, sino que es la nada 
oscura de la ruina, de la destrucción del ser, de la gracia cargada 
de la amargura del bien que se tuvo y que se ha perdido. Y cuando 
ese bien es el conjunto de todos los bienes, Dios, el pecado adquie- 
re una horrenda infinitud de supremo mal. “El” pecado, así en 
sentido absoluto es un misterio tan profundo como el mismo Dios 
Supone la positiva contradicción de cuanto hay de bueno, de bello, 
de amable; y si el “ser” de la criaturas no desaparece, queda como 
empapado de esa espantosa negrura, sintiendo la inmensa fuerza 
destructora en sus entrañas, sin que la destrucción llegue. Ese es 
el tormento de los condenados. 


Pues cuando ese pecado se comunica al hombre y permite Dios 
que perturbe su naturaleza, ¿cómo no dejará ver las huellas bruta- 
les de su maldad? No culpemos al psicoanálisis de pesimismo, cuan- 
do nos descubre ese hontaniar de ruindades en las raíces de la acti- 


(12) 1.8, 2,2, q. XXI, a. 1. s 
(13) Contra Faustum, L. XXI, XXVIL PL. XLII, col. 418. 


(14) Vide. Dictionnaire theologique, de Vacant-Mangenot: Peché, t. XII, cols. 146- 
150 passim. 
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vidad del hombre. Le culparemos sí, si se complace exponer esas 
vergúenzas y, sobre todo, si no admite la posibilidad de su curación 
O si cree que no existen otros medios que los psicológicos y huma- 
nos. El hombre es así de malo y de perverso, pero también tiene 
algo bueno. Ha sido creado por Dios y, sobre todo, ha sido rege- 
nerado, redimido por Jesucristo: “Donde abundó el pecado sobre- 
abundó la gracia” (Rom. V, 20). Y si la presencia del pecado y su 
acción desgarradora arrancaron a San Pablo aquellos 'acentos dra- 
máticos que sirven para verle confesando el mal que siente en sus 
entrañas, y que los psicoanalistas toman como confirmación de 
sus conclusiones, miremos la conclusión consoladora que da a su 
genio: “¡Infeliz de má! ¿Quién me librará de este cuerpo de muer- 
"te? La gracia de Dios por Jesucristo Nuestro Señor” (Rom., VII, 
24, 25). | 

No temamos, pues, a cuanto de malo pueda descubrirnos el exa- 
men profundo del hombre; podemos sanarlo, somos mensajeros del 
Médico divino que vino a sanar nuestras llagas, a cuyo contacto 
desaparecía la lepra más rebelde y se enderezaban los miembros pa- 
ralizados y volvía la vida a florecer en el cuerpo muerto. Podrán 
querer algunos convertir el psicoanálisis en un instrumento de lu- 
cha contra nuestra religión. Han sido muchos esos intentos de la 
ciencia atea, pero todos han terminado por convertirse en armas 
favorables a la Iglesia. Dios me ayude a conseguir algo de esto con 
el psicoanálisis, que sirva de instrumento para los planes de la gra- 
cia para hacer un bien a las almas, 


DIVERSAS MANERAS DE TRATAR 
LOS PROBLEMAS DE LA PERFECCION : 
CRISTIANA 


BALDOMERO JimÉNEz Duque, Presbítero, 


Rector del Seminario de Aula. 


En un artículo publicado hace ya diez años, el P. De Gui- 
bert, S. J., abordaba, con la precisión en él característica; el pro- 
blema de las escuelas de espiritualidad (1). Determinar las notas 
diferenciales de las varias escuelas que parece forzoso admitir, re- 
sulta muy difícil, y a veces, desbordado. Mucho más se presta a 
arbitrariedades y apriorismos el catalogar después a los autores 
dentro de las distintas escuelas preestablecidas. Frecuentemente se 
atiende a datos extrínsecos: nación, congregación religiosa, épo- 
ca, etc., para colocar a cada uno en un departamento determinado, 
cuando no siempre, ni mucho menos, responde la realidad del con- 
tenido del autor a aquellas notas esenciales y específicas de la es- 
cuela en la que se le inscribe. El problema es complejo. 

Estas reflexiones que hacemos al margen del bien ponderado 
artículo del P. De Guibert nos invitan a buscar otra perspectiva 
distinta para tratar de clasificar las evidentemente diferentes ma- 
neras que los autores espirituales tienen de tratar los problemas de 
la perfección cristiana. Nos fijaremos en el “modo” en sí mismo, 
como si se tratase de una categoría ideal, pero que no está precisa- 
mente inventada puramente, sino que se ha construído a base de 
algunos elementos tomados de la realidad innegable, aunque des- 
pués el encasillado en esos “modos” de autores concretos sea casi 
imposible hacerse de unia manera pura, ya que cada autor, si es au-, 
tor de verdad, siempre tendrá algo irreductible a ser introducido 
en un molde anterior, por amplio que éste sea, y porque el objeto 
de esos trabajos—la perfección cristiana—es algo que necesaria- 
mente, dada su naturaleza, ha de ser estudiado utilizando a la vez 
varios de esos modos en una proporción más o menos conjugada. 
Habrá, por consiguiente, que fijarse únicamente en la manera pre- 


(1) En quoi different réellement les diverses écoles catholiques de spiritualité. 
Gregorianum, 1938, pág. 263 S8. 


y 
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dominante en el autor, dando por supuesto que en algunos se en- 
contrará hasta una especie de equilibrio de dos o de más maneras 
a un mismo tiempo. 

No nos interesa averiguar por qué causas un autor emplea un 
modo o manera en lugar de emplear aquellos otros. Será la época, 
la formación recibida, la idiosincración racial, su psicología pro- 
pia, el fin particular que se propuso al escribir, los lectores a quie- 
nes se dirigía, etc. Conocer ese cúmulo de circunstancias sirve más, 
y es hasta necesario, para situar a alguno en el miarco conocido de 
las escuelas. Pero nosotros coincidimos sólo en parte con ese tema 
determinado de las escuelas de espiritualidad, a que hemos aludido 
al principio. 

Ni tampoco nuestro intento está en plantear en un plano histo- 
ricista el problema del método que se deba seguir en el estudio de 
la teología de la perfección cristiana, aunque en parte también nos 
encontraremos. Si por método se entiende en sentido lato el “modo” 
como un autor trata o realiza de hecho una materia, entonces mues- 
tras páginas, que serán expositivas y críticas a la vez, pudieran ser 
un esbozo de capítulo de metodología de la ciencia y del arte de la 
perfección espiritual cristiana. Pero si más estrictamente y científi- 
camente por método se entiende la manera previamente conocida y 
estudiada de hacer algo, bien sea adquirida de un modo espontáneo, 
bien de un modo reflejo empírico o_racional, en ese caso nuestras 
observaciones no responden a ello más que parcialmente si acaso, ya 
que las maneras de que nosotros humildemente hablamos a veces 
podrán constituir un verdadero método, pero en otras muchas no 
serán más que una simple realización, debida a causas y a métodos 
múltiples, en cuya fisonomía estructural genérica convienen diver- 
sos autores por las razones que sean, y cuya coincidencia puede, 
eso sí, tener una aplicación útil y práctica metodológica para nos- 
otros, que nos detenemos a intentar sorprender esos métodos. Esto 
último es lo que nos ha movido a escribir este artículo. 


Manera positivista.—En rigor, deberíamos excluirla de nues- 
tro catálogo, pues no es un modo teológico de tratar estos proble- 
mas de la perfección bajo ningún aspecto. Entendemos por ella ese 
mero estudio empírico, experimental, externo, de lo que pueda ha- 
ber de fenómeno observable desde afuera en la vida religiosa en 
cualquiera de sus manifestaciones, máxime en aquellas más agu- 
das que se involucran mejor o peor con el nombre de lo místico. 
Epifenómenos místicos, sentimiento de presencia, estado teopático, 
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éxtasis en todas sus formas, expresiones más humildes del senti- 
miento religioso, angustia moral, descarga oracional, etc. Todo se 
mide y se pesa como dato, como número, como objeto vivo de ga- 
binete de psicología o ¡de clínica psiquiátrica! Y no puede negarse 
que de todo ello algún material aprovechable se puede recoger. No 
mucho... 

- El procedimiento (mejor que método ni que manera), el proce- 
dimiento se queda demasiado en la superficie del problema, aunque 
de ordinario los que lo emplean tienen la audacia y cometen la falta 
de lógica científica de pretender juzgar con él todo el problema. 
Aun limitándose al campo de la pura observación positiva, empí- 
rica, llegar a formular con certeza unia ley inductiva (no una mera 

hipótesis) ¡es tan difícil y tan serio!; ¿cuánto más aventurarse des- 

de el tremedal de lo positivo, de lo probable fenoménico a lo sumo. 
en el mundo de lo metafísico o de lo teológico, que está en otros 
campos muy distintos por entidad y por método de cultivo? Sin 
embargo, hoy se hace mucho así: estudios de psicología religiosa, 
de experiencias religiosas, triste herencia del protestantismo; estu- 
dios comparados de religiones, de misticismos; estudios casi todos 
ellos edificados sobre una base irracional de negación del logos y 
de primacía o exclusivismo del patos, según las corrientes ciegas 
de la filosofía moderna. Repito: algo se puede aprovechar, sin duda, 
pero tan poco, al menos para nuestro intento, que ha sido dema- 
siada la conmemoración que aquí le hemos dedicado a la que !la- 
mamos manera positivista de tratar el problema. 


Manera teológica física.—Permitidme la denominación. Pero 
confieso que a mí es al primero a quien no satisface. Quede al me- 
nos provisionalmente para podernos entender de algún modo, mien- 
tras se encuentra otra mejor. 

Consiste en la aplicación a los problemas de la perfección de 
los datos dogmáticos según esa sencillez con que las fuentes de la 
revelación los proponen. Teología positiva, “física”, si se la quiere 
llamar así. Una “teología” (y ahora usamos la palabra en su sen- 
tido original etimológico) que también expresa y vierte sus miste- 
rios en explicaciones y comparaciones analógicas, humanas, como 
no podía ser menos, y que en su parte de “economía” estricta, de 
relaciones de los misterios de Dios en la vida del hombre (que es 
nuestro caso) reverbera en elevaciones sublimes, pero sencillas, so- 
bre aquellas analogías físicas, y se entretiene gustosamente en el 
ejercicio físico también y cultural de los “misterios” en el sentido- 
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de la cultura religiosa griega. Pero no hay en esa “teología” teo- 
logía en el sentido riguroso actual de la misma, o sea, no hay una 
verdadera estructuración conceptual de corte metafísico de esos da- 
tos dogmáticos, un trasegarlos como sea posible a un esquema ana- 
lógico completo, más o menos convencional o realista, pero filosó- 
fico en el sentido pleno del vocablo. 


Será, por ejemplo, el misterio de nuestra incorporación a Cris- 
to contemplado en la analogía evangélica del sarmiento injertado 
en la vid, o en la analogía paulina del miembro vivo del cuerpo 
místico que se adhiere a su Cabeza. Será el vivir y gustar el valor 
de la vida sacramentaria en toda su intimidad mistérica y plásti- 
ca, etc. Manera teológica frecuente en los escritos de muchos Pa- 
dres de la Iglesia, orientales en especial. Y que transportada al te- 
rreno práctico de la espiritualidad se encuentra en muchas de sus 
páginas, y más próximos a nosotros en la escuela francesa del Car- 
denal De Berulle, que hoy prolonga sus direcciones y consecuen- 
cias en la mayoría de los autores modernos; es probablemente la 
“manera” más en auge en el día de hoy. 

¿Quién va a negar la legitimidad de la misma? Es la Sagrada 
Escritura la misma que da hecho casi todo lo que esas “elevacio- 
nes” utilizan para ayudar al alma hacia la unión con Dios. Pero 
no exageremos desproporcionadamente su importancia. La corrien- 
te teológica “física”, tan querida en Alemania en estos tiempos, 
y que en el tema que a nosotros atañe presenta como exponente la 
obrita de Dom A. Stolz, O. S. B., Theologie der Mystik (2), tiene 
como precioso a su favor ese insistir en que no se pierdan de vista 
los datos de la revelación con 'afán y sin descanso, ese poner a la 
teología positiva como fundamento de la ulterior labor teológica, 
ese apoyar físicamente todo en una concepción sencilla hasta cierto 
punto de los problemas que sugiere. Pero detenerse ahí no es an- 
dar todo el camino. Queda una parte, teórica y prácticamente muy 
notable, que recorrer después. Mucho de lo que de explicación hu- 
mana puede encontrarse queda sin apurar, sin terminarse, y mu- 
chas consecuencias prácticas, psicológicas, ascéticas, quedan en el 
aire, sin precisar, sin deducir debidamente. Se dice que esa teolo- 
gía física es volver a la teología primitiva, a la teología griega, 
tan rica y tan pura. Sea. Pero ¿eso es un progreso en la línea teo- 
lógica de verdad? ¿No es volver precisamente a una teología en 
estado embrionario a veces, a una estructuración más imperfecta 
de los datos revelados, a una teología menos teología, en definiti- 
va? Por otra parte, muchas veces esos teólogos modernos que pro- 

(2) Regensburg, 1936. pá | +] 
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pugnan por esta posición, lo que en el fondo vienen a rechazar es 
la concepción teológica de la Escolástica, para sustituirla, al socaire 
de los datos físicos de la revelación, por otra conceptualidad de su 
cuño, más o menos desprendida de la realidad revelada, más o me- 
nos elaborada a veces a espaldas de los métodos exactos y severos 
que la teología auténtica por sí misma ha de seguir. 

Hemos nombrado antes a la escuela francesa de Berulle. Quede 
aquí consignada con todas las reservas que hagan falta, pues hay 
que reconocer que su manera, aun siendo fundamentalmente física 
tal como entendemos aquí, es jugosa y se beneficia de otros modos 
distintos, al menos en sus representantes principales, sino en otros 
muchos epígonos que le han salido por ahí. 


Manera teológica metafísica.—Con lo dicho ¡anteriormente se 
puede sospechar el alcance que damos a esta concepción. Es la ma- 
nera plenamente teológica, en el sentido corriente y usual hoy de la 
palabra. Es la fides quaerens intellectum en un hambre legítima 
y en una tarea también legítima de satisfacción de aquél. Los hom- 
bres, desde la primera hora, derivaron por ese camino como pu- 
dieron. Y al contemplar su esfuerzo, en el que unos van mejoran- 
do y perfilando lo que otros tantes comenzaron, podríamos distin- 
guir en el estudio de estos problemas de la perfección dos direc- 
ciones metafísicas diferentes buscando en el mar sin orillas de los 
misterios, direcciones que polarizan en un sabor más a solas plató- 
nico y en otro más sincrético, platónico-aristotélico, que llamare- 
mos escolástico sin más. 

La primera dirección es más lírica (3), más ambiciosa y más 
etérea a la vez. Está de suyo más cerca de la posición anterior que 
la siguiente. Lo platónico es metafísica, pero con nostalgias físicas 
que le destruyen en su entraña misma, muchas veces sin querer. 
Es un sueño ideal muy fuerte y violento, que se queda por eso sin 
precisión dialéctica y sin realidad entre las manos vacías. Pero 
puede comprenderse con facilidad, el entusiasmo que el platonismo 
"ofrecería a los que estudiaban el problema de la unión con Dios 
dentro y fuera del cristianismo, el problema crucial del espíritu 
humano, máxime para ese cristianismo que nacía históricamente 


(3) No anotamos entre las “maneras” de que venimos hablando, porque en sí 
misma no tendría de teológica nada, una que se podría llamar “estética”, de poesía 
pura y arte puro. Hay mucha literatura espiritual que no es más que eso. A veces 
la nota sentimental es tan intensa, que de espíritu no queda apenas nada; es algo 
que se diluye en una morbosa y vaga impresión patética sin vuelo ni llama. A nos- 
otros no pertenece por consiguiente. 
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en un ambiente saturado del oro más o menos fino del platonismo 
y de su propedéutica ascética, humana y seca, del perfeccionismo 
de la Stoa. El platonismo, en particular en su deformación impura 
del neoplatonismo plotiniano, y con los antecedentes originales y 
mezclas que se pueden suponer, fué la fórmula por antonomasia 
que se encontró para tratar estos temas febriles. Esa huella más 
O menos profunda y más o menos cortada y entera se encontrará 
en todos los autores espirituales de después, de siempre. 


En esta corriente simplemente platónica habría que poner a 
muchos Padres griegos (no son tan rígidamente físicos como hoy 
se les quiere hacer; el platonismo es una metafísica eminentemente 
psicológica; perdónesenos la incongruencia), como ya los alejan- 
drinos, San Gregorio de Nisa, el Seudo Dionisio, que es el repre- 
sentante más genuino de esta manera y cuya influencia no ha en- 
contrado par en este terreno a lo largo de los siglos. Metafísica 
aérea, imprecisa, incompleta, pero en algunos aspectos fundamen- 
tales de grandes líneas, real y verdadera y bellísima. La escolástica 
también los recogerá, pero penetrando más adentro, y reduciéndo- 
les con su aristotelismo fino a un esquema más depurado y más 
saturante para el entendimiento del hombre deseoso. 

Detrás del Seudo Dionisio pongamos una serie numerosa de 
nombres espléndidos: Hugo de Balma, místicos del Norte o del 
Rhin, místicos ingleses medioeva!es, varios del renacimiento espi- 
ritual del siglo xv1... 

La otra dirección teológico-escolástica no necesita presentación. 
Es la que ha elaborado el edificio básico y completo de la ciencia 
de la perfección. Ha formulado los grandes principios. Ha sabido 
fijarse y precisar de un modo oficialmente consagrado por la Tgle- 
sia en sus tesis neurálgicas y centrales los ejes teológicos, dogmá- 
ticos y morales, de la doctrina de la gracia y las virtudes y los do- 
nes con sus anejos correspondientes, alrededor de los cuales giran 
los problemas de las relaciones del hombre con su Dios. 'Ha tra- 
zado el plano regulador ortodoxo para las mú'tiples variedades de 
experiencias y de industrias 'ascéticas. Ha señalado los criterios 
teológicos para poder contrastar las reales o aparentes intervencio- 
nes de lo sobrenatural en sus múltiples maneras. Está representada' 
por la figura cumbre de Santo Tomás de Aquino. Y es la culti- 
vada con cariño y con lujo intelectual por los grandes tratadistas 
de teología mística del siglo xvIt, dominicos, carmelitas y jesuí- 
tas. El esplendor, el peso y el fondo larguísimo de perspectivas de 
algunos de estos pensadores les ha colocado en una preeminencia 
indiscutible e impreterible para todo estudio serio que se intente 
sobre estas materias. 
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Manera teológica psicológica.—Es la manera de estudiar los 
problemas de nuestra perfección a través del prisma de nuestro mis- 
mo espíritu. El tratar de sorprender sus efectos en nosotros mis- 
mos. El analizar, en cuanto sea posible, los fenómenos psicológi- 
cos que la acción sobrenatural de Dios provoca en nuestra vida, con 
las consecuencias que para esa vida se deduzcan en todos sus ór- 
denes. Versará mucho esa indagación íntima alrededor de los pro- 
blemas de oración entendida en un sentido amplio yen todos sus 
aspectos; de las leyes activas y pasivás que rigen su cultivo; de su 
repercusión en el resto de la actividad humana. 

Es una manera psicológica, pero a la inversa de aquella prime- 
ra manera puramente empírica y externa de que hablábamos al co- 
menzar. Aquélla, desde afuera, intentaba penetrar en la médula 
subyacente de aquellos fenómenos; ésta sorprende al fenómeno en 
su misma experiencia «interior, dentro mismo, y quiere proyectar 
hacia afuera sus pretensiones y exigencias, después de haber bus- 
cado en sus entrañas secretas las raíces que le fundan y le expli- 
can como realidad real (valga la tautología), sobrenatural, no apa- 
rente. Es un existencialismo de buena ley, que se apoya en prin- 
cipios, anteriormente válidos, de razón y de fe para andar su ca- 
mino, florecido de datos concretos, pero subjetivos, que habrá que 
traducir con sinceridad y con los balbuceos posibles. en un lenguaje 
exterior, donde perderán sin duda su aroma intocable, y pueden 
parecer sospechosos a los extraños y profanos. ¿Cuál será en cada 
caso su única posible explicación ? 

Manera experimental subjetiva; método de introspección; di- 
bujos, ya que no fotografías, de vivencias humano-divinas; ver- 
sión simbólica de ritmo marcial muchas veces, que se ofrece aco- 
gedora como un recurso al fin y tal cabo deficiente; aire de poesía 
lírica cálida y pura por manar del hontanar espiritual más sagrado 
e incontaminable del mundo interior. 

Es la manera diluida de un San Bernardo, de muchos de los 
místicos del norte ¡antes ya citados (sobre todos, el Beato Ruys- 
broeck), de la mística española de un modo especialísimo. Nombre 
entre los nombres el de San Juan de la Cruz. Sobre un fondo me- 
tafísico-teológico, la sinfonía psicológica del problema se desarro- 
lla en sus obras con toda la espléndida hermosura de panorama de 
la misma. Querríamos—¿y quién como San Juan nos lo hubiera 
podido definir?—, querríamos una exposición más exhaustiva de 
tipo didáctico y doctrinal de los problemas filosófico-teológicos que 
suscita el problema, unta demostración más plena de su significa- 
ción teológica; querríamos una descripción y explicación más de- 
tallada y sistemática del fenómeno psicológica experimentado en 
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su misma esencia existencial... Pero aún le quedó, sin duda, al 
místico abulense bastante por decir, quizá porque no quiso—sin 
duda él tenía sus planes—, quizá porque no pudo—cel problema se 
escapa en gran manera a la captación limitada de nuestra situación 
de pobres viadores. 

Con San Juan de la Cruz, y con tantas otras figuras que se po- 
drían agrupar en su torno, hay que contar en este apartado a aque- 
llas otras que, menos pretenciosas, con un abandono doctrinal com- 
pleto, nos regalaron con sencillez y naturalidad encantadora sus ex- 
periencias espirituales profundas. Análisis sutiles introspectivos de 
innegable valor, que a veces intentan sistematizar humildemente 
ellos mismos en un plan casero, pero convencido e ingenuo, sin 
llegar ni querer sentar plaza de maestros de ocasión. Son especial- 
mente la legión de escritoras místicas experimentales, que nos di- 
jeron algo que pudieron de su secreto misterioso, y a cuya cabeza 
indiscutiblemente hay que colocar el nombre, que es todo un poe- 
ma, de Santa Teresa de Jesús. 


Recientemente se echó en cara a la mística española esta ma- 
nera psicológica de enfocar el problema, como si fuese una des- 
viación equivocada por la que ella ha empujado, en definitiva, el 
planteamiento y estudio de estos problemas. Si la mística española, 
es decir, la sanjuanista y teresiana, procediese de una manera rí- 
gida y meramente psicológica y mada más, cierto que el reproche 
sería justo en su medida. Pero ¿es evidentemente así? Ciertamen- 
te que no. Hay allí una acentuación psicológica, vital, realista del 
problema, pero debidamente apoyada y relacionada con todo lo de- 
más: con los principios metafísicos, con los principios dogmáticos, 
con los datos positivos revelados, con las consecuencias prácticas 
de la vida. Quizá fuera de nuestro gusto que ciertos aspectos, que 
un poco más de metafísica teológica, se encontrasen allí en más 
alta proporción. Resultaría más completo, sin duda. Pero tampoco 
hay que extrañarse de la acentuación de psicologismo que se en- 
cuentra allí. No es exagerada, ni es privativa tampoco de la manera 
española de resolver el temía. Ese modo tiene un cierto derecho a 
hacerse resaltar en estos dominios del espíritu, ¿no es la perfec- 
ción cristiana, no es la mística en concreto un problema de psico- 
logía sobrenatural, de economía divina en el sentido griego de la 
palabra ? 


Todavía recordemos otras dos maneras que se pueden ocurrir 
enumerar. Una manera práctica, sencilla, de sesgo útil muy inme- 
diato y metódico, que atiende con deseo intencional apostólico a 
buscar el bien de sus lectores, de los que se le acerquen. Será as- 
cética o mística sobre un punto definido, y más en general según 


146 BALDOMERO JIMÉNEZ DUQUE, PBRO. 


el fin determinado que pretenda el autor. Es la manera de tantísi- 
cas obras de escritores espirituales de todos los tiempos y de todos 
los matices. Quizá más y más afinados desde el Renacimiento para 
acá, cuando la “civilización” sobre estos problemas de la cultura 
se hace más metódica y más trabajada, a veces quizá ya con exce- 
so, pero en su conjunto con ventaja indiscutible para el bien de las 
almas. Tres nombres, por ejemplo, por citar algunos: San Ignacio 
de Loyol a, San Francisco de Sales y San Alfonso María de Li- 
gorio. Basta con citarles nada más. 

Finalmente, una manera histórica. Muy del gusto historicista 
de hoy. Pero no superficial y agnóstico, como acostumbra. Eso 
sirve de poco. Sería una visita entretenida e inútil de museo. Sino 
un estudio de las corrientes, de las escuelas, de las mutuas influen- 
cias en plan genético, por una parte, para sorprender el origen, ver 
el progreso, la evolución posible, las derivaciones falsas habidas en 
el estudio de estos delicados problemas y en las maneras de enfren- 
tarlos y vivirlos, y en un plan finalista, teleológico, por otra, para 
tratar de determinar la expresión más exacta, el camino más segu- 
ro y más breve, según las circunstancias de cada caso particu- 
lar, etc. Así la manera es formativa y merece la pena de ensayarla, 
como parsimoniosamente, pero decididamente, se ha empezado ya 
entre nosotros a hacer. Una bibliografía moderna de estos últimos 
estudios sería fácil aducir, pues aun no es extensa, pero es prome- 
tedora. Todos los especialistas la harían de memoria. Y crece ten- 
tadora con un rápido y decidido interés. 


Una pregunta para terminar: ¿cuál es la manera mejor entre 
todas las revisadas? Todas y ninguna. Un debido y proporciona- 
do eclecticismo sería lo mejor. Es verdad que ese eclecticismo acep- 
table lo llevan consigo varias de ellas, como no podía ser. menos, 
sobre todo en las figuras más representativas de las mismas. La 
materia es tan compleja en su contenido, que forzosamente querer 
en ella recortar tajantemente aspectos y secciones es destruirla, es 
venirla a negar. Es lo que apuntábamos de la primera manera po- 
sitiva y empírica, según suele por muchos cultivarse ahora. Pero, 
en fin, no puede negarse que muchas de las otras maneras pudie- 
ran resultar demasiado parciales de seguirse con límpida rectitud. 
De hecho, en muchos autores ha ocurrido asi. 

Para nosotros, una sabia mezcla, una síntesis, de las maneras 
metafísica y psicológica, ambas teológicamente consideradas, pero 
con un predominio cuantitativo, cualitativo y hasta en orden tern- 
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Aa y metódico de la primera, sería lo mejor. Es argumento que 
desarrollaremos más despacio en otra ocasión (4). Es lo que más 
o menos, con mayor o menor inclinación hacia una de las partes 
han hecho, repetimos, las más excelsas figuras de la literatura es- 
piritual cristiana. De ahí su valor universal y eterno. Recuérdese 
lo que antes dijimos de San Juan de la Cruz. Lo que puede decirse 
de San Bernardo, del Beato Ruysbroeck, del mismo Santo Tomás. 
Lo que podría añadirse de un San Buenaventura, poliédrico en este 
sentido y, por lo tanto, muy difícil de dejarse encasillar en ningún 
grupo determinado de autores según aquí los hubiéramos querido 
clasificar (5). Las tendencias queden definidas al menos en sí mis- 
mas, en abstracto. Ello pudiera servir para una más fácil compren- 
sión de estos estudios, y hasta quizá para alguna más perfecta 
orientación de algún autor futuro, que quisiera continuar con alien- 
tos generosos la empresa fecunda de hacer bien a las almas para 
gloria de Dios. 


(4) Cfr. la construcción “integral” que propone del estudio de esos problemas 
M. PenipO en Estudes Carmélitaines, octubre, 1937, págs. 1 Ss. 

(5) Con todo, hay que sítuarle preferentemente también en el grupo teológico- 
metafísico-escolástico. 


LA CONTEMPLACION ADQUIRIDA 
SEGUN SANTA TERESA DE JESUS 


P. MARIE-AMAND DE STE. JoseEPH, O. C. D. 


(Conclusión) 


“Contemplad—dice la Santa a sus hijas—los arroyos que nacen 
en una fuente caudalosa.” Los hay grandes, los hay pequeños, a 
fin de que todos puedan beber de sus aguas. Probablemente le fuera 
sugerido pensamiento tan bello por el salmista cuando nos descri- 
be las grandes balsas de agua almacenadas en las montañas, las 
fuentes fecundas y misteriosas de esos ríos y 'arroyos que se desli- 
zan hacia la llanura atravesando los valles: Super montes stabunt 
aquae... qui emittis fontes in convallibus inter medium montium 
pertransibunt aquae (34). También hay—añade—algunas veces 
charquitos, que aquello les basta; y más sería espantarlos ver mucha 
agua para niños. Hasta aquí domina, como vemos, su lenguaje pu- 
ramente ascético y antimístico. Para la Santa los niños no son ap- 
tos para la misión mística; la contemplación infusa es un elevadísi- 
mo conocimiento de Dios, del que son incapaces al menos antes del 
uso de la razón. Teresa de Jesús nos habla de las aguas de la gracia 
al estilo de la Sagrada Escritura. Nos hace evocar una bella frase 
de San Agustín cuando, queriendo demostrar cómo Nuestro Se- 
ñor, fuente de toda gracia, está al alcance de todas las almas, le 
llama “no sondable para los grandes genios, arroyuelo para las al- 
mas sencillas”. 

En este ambiente intelectual y moral lanza la Santa aquel aviso 
salido del fondo de su corazón: “mirad que convida el Señor a to- 
dos”... Pero, ciertamente que con estas palabras, no quiere la San- 
ta Madre lanzar a sus hijas por los caminos de la contemplación, 
puesto que emplea todos estos capítulos en consolar a las que no 
han sido a ellas llamadas, sino que más bien se refiere a ese otro 
banquete de la gracia y de la unión con Dios por la caridad, accesi- 
ble a todos y al que podemos estar seguros de asistir si practica- 
mos la fidelidad a la oración. Incesantemente repite esta idea juz- 


(34) Ps. IL, 6-10, 
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gando que es esa fidelidad como el punto de partida de la más 
sublime santidad. Sólo bajo esa impresión podrá decir esa frase 
tan célebre y consoladora para todos: “Dadme un cuarto de hora 
de oración y yo os daré el cielo.” Las palabras de la Santa asegu- 
rando que Dios no ha establecido diversidad de caminos para la 
santidad, diversidad que podría prestarse a confusión y ambi- 
gúedad, revelan claramente su teoría propugnadora de una unidad 
de camino a seguir: la oración. 

Dios no nos ha dejado libertad para hacer oración o dejar de 
hacerla. Expresamente en el Evangelio nos manda pedir, buscar, 
llamar a la puerta (35). Es la oración propiamente dicha necesaria 
con necesidad de medio y de precepto, bajo pena de eterna conde- 
nación. Nos manda también cerrar las puertas de nuestros senti- 
dos, recogernos en el templo de nuestra alma, ocultarnos en él y 
desde allí rogar a nuestro Padre celestial; que ve lo oculto, qui 
videt im abscondito (36), y que nos acogerá amorosamente. Es la 
oración necesaria para la santidad. 

Todos estos consejos de la Santa no son sino comentarios del 
texto sagrado: Ommia bona venerunt pariter cum illa. Todos los 
bienes nos han venido con la oración (37). Y es ella—la Santa preci- 
samente—, en la historia de las grandes almas, la prueba más cier- 
ta y hermosa de la realidad de estas divinas palabras. A la oración 
debe el mundo Teresa de Jesús; oración hecha vida y sangre. 

La oración es el hilo de oro que sujeta la trama de todos sus 
escritos y de una manera especial del Camino de la Perfección. Sólo 
la oración puede explicar las maravillas de esa alma, única quizás 
en los fastos de la Santidad, por su belleza, su grandeza y su fe- 
cundidad. 

El llamamiento con que pone punto final al capítulo XIX tam- 
poco pertenece a la mística. La escena de la Samaritana y el lla- 
mamiento de Jesús en el templo el día de la octava de la fiesta del 
Tabernáculo: “Si alguno tiene sed, venga a má y beba”..., son de 
fundamento ascético y confiadamente de nuestra conclusión. Con 
esta fiesta alegre sobremanera el pueblo judío conmemoraba el 
milagro con que Moisés hizo brotar el agua de la roca. Era una 
de las más populares de la nación, de la que con razón puede decir 
el Talmud: “no sabe lo que es alegría, quien no ha visto la de 
este día”. Recordemos ese texto evangélico célebre. Jesús levan- 
tado en pie, el último día, el más solemne de la fiesta, clama en alta 


(35) Mt. IL $8. 
(36) Mt. VI, 6. 
(37) Sap. VII, 2. 
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voz: Si alguno tiene sed, venga a mí y beba. Del seno de aquel que 
crea en mí, manarán, como dice la Escritura, ríos de agua vi- 
va” (38). 

Santa Teresa, en el comentario que hace a estas palabras, es- 
cribe: 


“Mirad que convida el Señor a todos, pues es la misma verdad, 
no hay que dudar. Si no fuera general este convite, no nos llamara 
el Señor a todos, y aunque los llamara no dijera: Yo os daré de be- 
ber. Pudiera decir: venid todos, que, en fin no perderéis nada y los 
que a mí me me pareciere yo los daré de beber. Mas como dijo, sin 
estd condición, a todos, tengo por cierto que todos los que no se que- 
daren en el camino, no les faltará este agua viva” (no de la contem- 
plación infusa, sino de la gracia y unión ascética) (39). 


El agua de que Jesús habla a la Samaritana es, pues, el agua 
de la gracia. El agua santificante que de nuevo, pero antes de su ' 
pasión, ofrece a sus amados compatriotas para obtener de sus es- 
píritus perversos un acto de fe en su divinidad. Todo el capítulo 
es netamente ascético. 

En el siguiente capítulo (XX) aún confirma más la Santa 
nuestra interpretación. Hay diversos larroyos y recipientes de dis- 
tinta capacidad en que saciarse con las aguas de la gracia; hay di- 
ferentes senderos por donde caminar hacia Dios, unas veces será 
por la caridad común, otras por la contemplación infusa cuando 
el Señor se digne otorgarla; pero todos, indefiniblemente, arran- 
carán del gran camino que es el de la oración. 

“Dios no impide a nadie dirigirse a esta fuente divina para en 
ella calmar la sed... Así que, hermanas, no hayais miedo muráis 
de sed en este camino  ”,'a condición de permanecer en ese camino 
real de la oración y ser en él fieles hasta la muerte. 

A modo de conclusión copiaremos los títulos de esos tres ca- 
pítulos XVII, XVIII y XIX del Camino de Perfección. Los del 
autógrafo de Valladolid, reproducido por el R. P. Silverio y uti- 
lizado en nuestro estudio, están escritos de manos de la Santa, a 
diferencia de los autógrafos de El Escorial, que no son propios de 
ella. ¿Qué nos indican esos títulos? Son el esquema de la doctrina 
teresiana sobre la contemplación, que acabamos de resumir. El 
de XVII es como sigue: De cómo no todas las almas son para 
contemplación y cómo algunas llegan a ella tarde y que el verdade- 
ro humilde ha de ir contento por el camino que le lleve el Señor. 
El del capitulo XVIII reza así: Que prosigue en la misma mate- 


(38) Jo. VII, 37-38. 
(39) Camino, C. 19, núm. 15, 
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ria y dice cuanto mayores son los trabajos de los contemplativos 
que de los activos. Es de mucha consolación para estos (para los 
que se ven privados de la contemplación infusa). El XIX iba en- 
cabezado del modo siguiente: Que comienza a tratar de la oración. 
Habla con almas que no pueden discurrir con el entendimiento. El 
contenido de los tres capítulos responde, pues, plenamente a sus 
correspondientes títulos. El+último está dedicado a ciertas conside- 
raciones morales sobre las propiedades del agua que hacen hablar 
a la Santa del agua de la gracia, al modo de la Sagrada Escritura. 


Creer que la Santa en la invitación que hace a beber de las 
aguas de la gracia pretende forzar a las almas “1 la contemplación, 
acabando como acaba de repetir tan vigorosamente a sus hijas que: 
Dios no conduce a todos por el mismo camino; que los que nos 
parecen estar más bajos son en muchos casos los más mimados 
a sus ojos; que aunque todas en esta casa sean almas de oración, 
es imposible que todas sean contemplativas, ya que la contempla- 
ción infusa es don de Dios, que dicha contemplación no es nece- 
saria no para la salvación ni para la perfección y, finalmente, que 
sin ella se pueden alcanzar más méritos (40), sería cogerla en fra- 
gante contradicción, de la que su genio, su experiencia, su recto 
sentido y su humildad, la hacen incapaz. 


La Santa en estos capítulos no ha tenido en cuenta más que la 
unión con Dios en el campo ascético, unión que se obtiene por la 
fidelidad a la oración, el gran ideal perfecto de su corazón (41). 
Lejos de contradecirse un punto, la gran Maestra de las vías de 
oración podrá mañana, como hoy, continuar su incomparable ma- 
gisterio sobre la contemplación y escribir con la mano firme y el 
espíritu lleno de luminosidades, esas palabras de su libro de las 
Moradas, la más perfecta de sus obras: “La contemplación infusa 
se ve no ser de nuestro metal... No es cosa que podamos desear: 
en el desearlo mueve sin falta” (42). 

En ambos libros, el de las Moradas y el Camino de perfección. 
la gran Mística inspirada ha hablado en nombre de su experiencia 
divina. il | 

Son numerosos los Santos Padres que han comentado esta ani- 
mosa invitación de Nuestro Señor, eco de aquellas palabras no me- 


(40) Camino, C. 17. 

(41) Cada Santo ha tenido su gracia especial dominante. La característica de 
Santa Teresa es lá oración. Fué la oración hecha vida, la oración personificada, que 
en cada página de sus obras menciona. La de San Juan de la Cruz parece haber 


sido el desasimiento de todo lo creado, al menos en lo fundamental de su doctrina ' 


en la Subida del Monte Carmelo. 
(42) Moradas IV, C. 2. 
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nos célebres de Isaías: “Todos los que tenéis sed venid a beber de 
estas aguas” (43). En esta doble llamada del Antiguo y Nuevo 
Testamento, así como en las palabras de Nuestro Señor a la Sa- 
maritana (44), ellos han querido ver ese llamamiento dirigido a 
todas las almas deseosas de su salvación, para que vengan a saciar 
su sed en las aguas de la gracia anunciadas por Isaías, y de las que 
Nuestro Señor nos muestra los raudáles que el Espíritu de Dios 
hace saltar en el corazón de los creyentes. 

Hemos consultado el parecer de varios Padres de la Iglesia, 
unánimes todos en esta cuestión. Nos basta citar a tres:"San Ire- 
neo dice: 


“Ciertamente que no podríamos producir frutos de vida sin la llu- 
via del cielo, nosotros que no erámos en un principio no más que sar- 
mientos estériles” (45). 


Y San Cirilo de Jerusalén escribe a su vez estas hermosas fra- 
ses, tan profundas como bellas : 


“¿Por qué llamará el Señor agua a la gracia santificante? Es 
que el agua vivifica todas las cosas; de ella dimana el frescor y la 
vida. El agua baja del cielo con la lluvia; siempre es la misma, 
pero enriquecida con múltiples virtudes... Una sola lluvia cae para 
todo lo existente y, sin embargo, se hace llama en el lirio; roja en 
la rosa, purpúrea en las violetas y jacintos... una es en la palmera..., 
otra en la viña. De la misma manera el Espíritu Santo es único, pero 
sin embargo, distribuye su gracia a todos y cada uno de los hom- 


bres” (47). 


San Agustín contrapone a esta agua viva de la gracia el agua 
cenagosa de los pozos, estancada en profundidades tenebrosas, sím- 
bolo de los placeres mundanos: voluptas saeculi in profunditate 
tenebrosa. En otro lugar, el mismo Santo Doctor escribe este bello 
pensamiento: “Id a beber a esta fuente, que está por encima de 
vuestra sed, precisamente porque es más abundante que nuestra 
necesidad.” Fons vinet sitientem. Bosuet, comentando la cuarta 
bienaventuranza, dice: “El justo tendrá siempre sed de justicia; 
pero si acerca los labios a la fuente que posee dentro de sí, esa sed 
se calmará” (47). Bosuet no encuentra nada Místico en el agua 
de la Samaritana. El agua viva de la gracia es la prometida por 


(43) Jo. Véase además en Isaias XII, 3; XLIV, 3, y en Ezequiel XXVI, 25. Ps. I. 
etcétera. 


(44) Jo. IV, 13-14. 


(45) MG. VII, 930. 
(46) MG. XXXI, 932. » 
(47) Meditaciones sobre el Evangelio, Edlc. Paris, Garnier, págc. 8-9. 
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el Señor; el agua-encenagada de las cisternas son las pasiones, que, 
en lugar de saciar la sed, la acrecientan aún más (48). 

Tras los Santos Padres citaremos el Concilio de Trento. Para 
probar cómo el justo posee todo lo necesario para merecer la vida 
eterna nos cita el texto evangélico que comentamos: “Cristo ha 
dicho: Si alguno bebe del agua que yo le diere, jamás tendrá sed; 
ese agua se le transformará en fuente que salta hasta la vida eter- 
na” (49). 

Entre los escritores de la Orden, hay varios que comentan en 
el mismo sentido estos célebres pasajes de Isaías y de San Juan. 
San Juan de la Cruz, Honorato de Santa María, Tomás de Jesús, 
Cipriano de la Natividad, Juan de Jesús María son de este nú- 
mero. Contentémonos con citar los textos del primero, tercero y 
último. San Juan de la Cruz, en su Cántico Espiritual, da a estas 
frases el mismo matiz ascético. 


“EL alma llama a la fe fuente, porque de ella le manan al alma 
todas las aguas de todos los bienes espirituales. De donde Cristo 
Nuestro Señor, hablando con la Samaritana, llamó fuente de la fe 
diciendo: queen los que creyesen en El haría: una fuente cuya agua 
saltaría hasta la vida eterna. Y esta agua era el espíritu que habían 
de recibir en su fe de creyentes” (50). 


Juan de Jesús María, comentando las palabras del Cantar de 
los Cantares: “Puteus aquarum viventium quae fluunt cum impetu 
de Libano” (cap. IV), escribe: 


“Estas aguas son las de la gracia, las de la fuente de agua viva 
que salta hasta la vida eterna. En las almas desposadas con Dios ese 
agua de la gracia es profunda, difícilmente se derrama al exterior, 
pero en el interior se Femonta y se eleva hasta los cielos” (51). 


Idéntica interpretación da en sus comentarios a Jeremías (pá- 
gina 469): “Fons illa aquae salientis in vitam aeternam, est divina 
gratia>” 

El Venerable Tomás de Jesús, hablando de los esfuerzos hechos 
por la Santa para lograr explicar ciertos fenómenos difíciles de 
comprender de la oración, dice así: “El símbolo más empleado por 


(48) ML. XXXV, 1515. 

(49) Sess. VI, cap. 16. 

(50) Cántico, estrf. XII, núm. 3. Idéntica interpretación a la dada al texto de 
Isaias: Omnes sitientes venite ad aquas, LV, 1-2 en la Subida, 1. 1, C. 7. 

(51) “Haec est divina gratia, fons ille aquae salientis in vitam aeternam, qui 
manans “in sponsae anima quae instar putei, capacissima est, semper crescit et 
attollitur, vivit enim et surgsum ad aeternitatem movetur, nam facile afflpit ad putei 
altítudinem.” Opera, Florentiale, 1772, T. 1, pág. 201. 
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la Santa es el agua viva, por la que entiende a Dios mismo, su gra- 
cia y las consolaciones que reserva a los que tienen sed de ese néctar 
divino” (52). Como habrá notado el lector, nuestros teólogos mís- 
ticos no hablan de las aguas sublimes y elevadoras de la gracia (53). 


Acaso aun se podría oponer lo que dice la Santa de las almas 
generosas a quienes Dios no niega la entrada en la Séptima Mora- 
da. Pero sinceramente creemos que en ese caso la Séptima Morada 
debería considerarse, no en su formalidad mística, sino como tér- 
mino de la perfección. Es la distinción que ella misma nos da y 
que ya antes había especificado en las Quintas Moradas, entre la 
unión esencial de perfección, consistente en la conformidad de la 
voluntad propia con la divina, y la unión mística, que llama unión 
regalada (54). Aun quedan algunos pasajes algo imprecisos. Para 
descubrir su verdadero sentido penetre el lector en las grandes fra- 
ses doctrinales teresianas, sin olvidar:que lo que amonesta a sus 
carmelitas no conviene en todo momento ni indistintamente, ni si- 
quiera en el mismo grado, a cualquier alma de oración. 


El capítulo XX del Camino de Perfección aclara aún más 
el XIX, relativo a la fuente de agua viva, a que la Santa nos invita. 
Para llegar hasta ella es necesario tomar con determinación el recto 
camino, elección capital de la que necesariamente depende la meta 
a conseguir. Este camino es el de la oración: “Ya saben que sots 
religiosas—escribe—y que nuestro trato es la oración” (n. 4). 


En el capítulo XXT la llama camino real, seguido por todos los 
elegidos y por todos los Santos, ordenado por la Regla a los hijos 
del Carmelo, en el que es preciso mantenerse, “venga lo que vi- 
mere y suceda lo que sucediére” (35), sin jamás dejarse seducir 
por cualquiera que les indicare un camino distinto de él, “siguiera 
llegue allá, siguiera se muera en el camino”. Es necesario ser fiel 


(52) Grados de oración. Prólogo. 


(53) Nietzche, por lo contrario, tiene un concepto totalmente opuesto de nues- 
tro interior cuando escribe: “Tengo dentro de mí un lago, un lago solitario que 
.de nadie necesita; pero el torrente de mi amor (del placer y de los bienes creados) 
le arrastra consigo hasta la llanura.” Hace algunos años consultamos en Madrid 
acerca de esta cuestión al R. P. Naval, Superior General de los Misioneros del Co- 
razón Inmaculado de María, autor de un curso de Teología Ascético y Mística, muy 
versado en esta materia y conocedor a fondo de la doctrina y del estilo de Santa 
Teresa de Jesús. He aquí la respuesta que nos dió sobre el texto en cuestión: “La 
Santa no se refiere aquí a la contemplación, sino a la oración en general y al es- 
píritu de oración, al paso que supone un modo múltiple de beber ese agua divina 
de la gracia... El agua viva de que habla no es la contemplación infusa, sino el es- 
píritu de oración.” (Carta del 1 de nov. de 1928.) 


(54) Moradas, V, C. 3. 
(55) Véase lo enérgico que es el pasaje con que encabeza el cap. XXI, res- 


puesta tácita, pero dura y atrevida, a lo que por temor al iluminismo temían algu- 
nos de que alguien, sobre todo mujeres, se diesen a la oración. 
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a la oración. Tal es el clamor de esta mujer admirable, milagro de 
la gracia por la oración. Hacia el fin escribe: 


“¡Oh hijas mías!, que muchos más, sin comparación, sino que no 
los entienden hasta dar de ojos en el verdadero peligro, cuando no 
hay quien les dé la mano, y pierden del todo el agua, sin beber poca 
ni mucha, ni del charco, ni del arroyo. Pues ya veis, sim gota de ese 
agua, ¿cómo se pasará camino adonde hay tantos con quien pelear? 
Está claro que al menor tiempo morirán de sed; porque, queramos 
que no, hijas mías, todos caminamos para esta fuente, aunque de di- 
ferentes maneras. Pues creedme vosotras, y no os engañe nadie en 
mostraros otro camino sino el de la oración” (56). - 


Concluyendo. Santa Teresa habla como hablaron los Padres de 
la Iglesia y nuestros teólogos místicos. Los textos citados bien cla- 
ramente nos dejan entender, no sólo el agua de las gracias místicas, 
que en el lenguaje de la Sagrada Escritura se nos presenta más 
bien como un néctar embriagador, sino el agua más accesible y 
familiar, más evangélica y necesaria de la gracia santificante. Sin 
duda que la gracia ordinaria de la ascética y de los dones místicos 
proceden de la misma fuente, que es Dios, pero por conductos muy 
diferentes. Al encarecer a sus hijas que no solamente se limiten a 
beber el agua viva, sino que se remonten hasta la fuente de que 
dimana, les indica por esta última, no la unión mística, fons signa- 
tus, favor excepcional, que no es necesario ni para la salvación ni 
para la perfección, sino la unión con Dios por la caridad en el 
campo ascético, unión la más íntima en el alma de una carmelita 
y constitutiva de su perfección. Es verdad que las aguas de las mer- 
cedes místicas y de la gracia de la ascesis nacerá de la misma fuente 
divina, pero también lo es que se deslizan por vertientes separadas 
por una línea divisoria: la voluntad de Dios. Al hablar la Santa del 
curso del agua y pequeños embalses procedentes de ese divino ma- 
nantial, encuadra los diferentes grados de unión en el marco único 
de la ascética. Nos prueba además que así como hay muchos gra- 
dos de intimidad en esta unión, así los hay en la perfección de un 
alma, perfección que abarca desde la huída del pecado mortal hasta 
la total conflagración de amor. 

Magnífico comentario a aquellas palabras santas: “Hay mu- 
chas moradas en el cielo”; y a aquellas otras tan profundas de 
nuestro Santo Doctor: “Cada uno bebe en su vaso.” Toda alma 
fiel a la oración (meditación, contemplación adquirida o recogi- 
miento activo) indefectiblemente, pues, llegará en un plano de as- 
cesis al grado divino a que Dios la tiene predestinada. Tal parece 
ser el pensamiento genuino de la Santa. 


(56) Camino, e: 21,1. 6. 
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El R. P. D'Allés, S. J., termina un artículo notable aparecido 
en la Revue d'Ascetique et de Mystique con estas palabras : 


“Acabamos de exponer el comentario tradicional a las palabras 
dichas por Nuestro Señor a la Samaritana y el matiz particular que 
les da Santa Teresa de Jesús. Entre uno y otro no media oposición 
alguna, pero sí existe una preferencia acondicionada por circunstan- 
cias concretas. Se podría comparar ese comentario tradicional a una 
planta arraigada firmemente en el suelo de la Iglesia. Santa Teresa 
se ha guardado bien de hacer pasar por allí su arado para no arran- 
carla; pero sin apenas mover el tallo ha logrado cortar la flor y 
ofrecérsela a sus hijas” (57). 


Con plena voluntad nos suscribimos a la conclusión de tan sa- 
bio teólogo, suponiendo que le hayamos entendido perfectamente 
y que hablemos ambos en idéntico sentido, manteniéndonos sobre 
el mismo plano ascético, especificamente diferente del místico. No 
existe, efectivamente, esa oposición y confusión de términos que 
retardan algún tanto la solución de los problemas místicos actua- 
les. Pero sí ha habido una preferencia de la Santa: la del gran con- 
ducto hacia la santidad por medio de la oración fiel y fervorosa, 
como lo son su vida y la de su Orden Carmelitana. Aunque en el 
Camino de Perfección la Reformadora arrastre a sus hijas, a sus 
hijos y a las almas de oración hacia las alturas, siempre lo hace 
tan sólo hasta los límites de la ascética, sin entrar nunca en las 
Moradas Misticas, cuyas llaves sólo maneja Dios Nuestro Señor. 

Como el R. P. D'Allés, creemos que la Flor de la unión divina 
que la Santa lega a sus hijas en ese magnífico tratado se asienta 
sobre el tallo firme y estable del Comentario Tradicional, en pleno 
campo de la Iglesia a nadie reservado, puesto que todos están lla- 
mados a subir al grado de perfección señalado por la Providencia. 
Tallo y flor son de una misma especie, aunque ésta sea más her- 
mosa que aquél. Asimismo, la plegaria ordinaria de los fieles y la 
vida de oración del Carmelo son de una misma naturaleza: la ascé- 
tica. Sólo se diversifica en el grado de perfección. 


A ciertos espíritus podrá parecer Santa Teresa más dulce y hu- 
mana en su doctrina que San Juan de la Cruz. Nadie le combate 
en este sentido; los rasgos que traza del espíritu, los clamores amo- 
rosos salidos de su corazón, las ocurrencias encantadoras de la San. 
ta, se citarán en cualquier memoria o discursos. Pero basta de equi- 
vocaciones. Cuando se trate de imperfecciones voluntarias, esta mu- 
jer de ánimo incomparable, obra tan dura como el austero refor- 
mador de Duruelo. Para nuestra defensa nos basta con citar un 


(57) Tbid., abril 1924, p. 126. 
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solo texto, tomado de su obra más accesible y popular: el Camino 
de Perfección. Escribe así en el capítulo VIIT: 


“Ahora vengamos al desasimiento que hemos de tener, porque en 
esto está el todo, porque abrazándonos con sólo el Criador y no se 
nos dardo nada por todo lo criado, Su Majestad infunde de manera 
las virtudes, etc...2 Pensais, hermanas, que es poco bien procurar 
este bien de darnos todas al Todo sin hacernos partes >” 


Ni siquiera en el texto de Santa Teresa (Morada IV, cap. IID, 
que el P. Garrigou Lagrange utiliza como argumento contra la 
contemplación adquirida, está excluido dicho desasimiento. En efec- 
to, dice la Santa: 


“Si Su Majestad no ha comenzado a embebernos, no puedo aca- 
bar de entender cómo se puede detener el pensamiento de manera que 
no haga más daño que provecho; ha sido contienda bien platicada 
entre algunas personas espirituales.” 


Es fácil encontrar el punto neurálgico de tales disputas. Unos 
só'o veían en la contemplación la sencilla mirada de la inteligencia, 
que, efectivamente, es su parte esencial, Suprimir los razonamien- 
tos de la meditación que la preparan era a sus ojos reducir el alma 
a la impotencia y hacerla estar ante Dios cual una estúpida, con pe- 
ligro de incurrir en el quietismo. Esto es lo que teme la Santa, 
que, con razón, no quiere ni oír hablar de contemplación adquirida 
de tal manera concebida. Pero si, por el contrario, el alma emp'ea 
toda su voluntad en abrazarse amorosamente a Dios, entonces es 
muy diferente. No solamente habrá desaparecido el peligro quie- 
tísta, sino que con esa contemplación, como quiera que su razona- 
miento es la caridad, habrá llegado a la más elevada perfección 
cristiana. Es lo que dice la Santa en, el texto anterior: que “si Sw 
Majestad no ha comenzado a embebernos”, etc. ¿Se puede dar más 
precisión? San Pedro de Alcántara también lo dice expresamente, 
de acuerdo con la Santa. He aquí el texto, sacado de su Tratado 
de Oración y Meditación (cap. XII, aviso VIII): 


“Cuando el hombre, mediante el trabajo de la meditación, llegase 
al reposo y gusto de la contemplación, debe por entónces cesar de 
aquella piadosa y trabajosa inquisición y contento en una simple vis- 
ta y memoria de Dios (como.si lo tuviese presente) gozar de aquel 
afecto que se le da, ora sea de amor ora de admiración, y de ale- 
gría o cosa semejante. La razón porque esto se acorseja así, porque 
como el fin de todo este negocio consiste más en el amor y afectos 
de la voluntad está presa tomada de este afecto, debemos excusar 
todos los discurso y especulaciones del entendimiento en cuanto nos 
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sea posible, para que nuestra ánima con todas sus fuerzas se em- 
plee en esto, sin derramarse por los actos de otras potencias. Y por 
esto aconseja un doctor que así como el hombre se sintiese inflamar 
del amor de Dios, debe luego dejar todos estos discursos y pensa- 
mientos por muy altos que parezcan; no porque sean malos, sino 
porque entonces son impeditivos de otro bien mayor, que no es otra 
cosa más que cesar el movimiento llegado el término, y dejar la 
meditación por amor de la contemplación.” 


Verdaderamente ha sido un acierto el citar en estas páginas a 
San Pedro de Alcántara, que confirma al pie de la letra la tesis 
presentada en este capítulo. 

No puede haber oposición entre Santa Teresa y San Juan de la 
Cruz ni en la Mística ni, particularmente, en lo que toca a la Santa 
Humanidad del Señor. Hablamos de una oposición fundamental, 
puesto que divergencias ocasionadas por sus caracteres o circuns- 
tancias pueden fácilmente encontrarse.en algunas aplicaciones prác- 
ticas. La Santa no puede hablar como un teólogo. Como la secta 
de los Iluminados hacía por doquier estragos, sobre todo entre las 
mujeres enclaustradas, piensa solícita en sus hijas, y para garanti- 
zarlas contra todo peligro les recomienda que jamás abandonen, ni 
siquiera en sus oraciones, la Santa Humanidad de Nuestro Señor, 
instrumento para ellas de tantas maravillas y para sus hijas garantía 
contra todo ensueño malsano y contra toda ilusión peligrosa. 

El Santo Doctor se eleva por encima de las circunstancias y 
llega hasta los principios en su obra maravillosa que es La Subida 
del Monte Carmelo. Nos expone la contemplación tal cual es, des- 
pués de haber definido su naturaleza ¡yy especies, para después re- 
montarse hasta su origen: la renuncia a todo lo criado y la noche 
oscura del sentido y del espíritu. Es preciso, profundo, analizador. 
En sus escritos la meditación ferviente y prolongada y la contem- 
plación van inseparablemente unidos. La primera produce la se- 
gunda, como el trabajo trae consigo el descanso merecido. Ahora 
bien: este reposo del contemplativo, esa supresión de toda imagen 
y de todo discurso, sin exceptuar la Sagrada Humanidad, debe ser 
total, absoluta. Puesto que una vez que se ha encontrado a Dios 
se le saborea, ¿para qué se le ha de seguir buscando? ¿Para qué 
romper el silencio del alma > de sus facultades? ¿Para qué violar 
ese reposo erecurriendo a imágenes sensibles que entorpezcan esa 

“mirada sencilla y amorosa de Dios*2 

Lo siguiente nos explicará el porqué de que Santa Teresa se 
haya sentido menos ligada a esta abstracción total de lo serisible 
en el acto de la contemplación, ella, que casi nunca había podido 
meditar. Al no haber tenido una larga experiencia de la medita- 
ción, fuente natural de la que salta hasta los cielos en el desierto 
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que sólo Dios habita, el agua purísima de la contemplación, es na- 
tural que en la dirección de sus hijas su pensamiento con mucha 
frecuencia no haya penetrado en todas las condiciones inherentes 
a una y otra. Sin embargo, fundamentalmente las conoce mejor 
que nadie. He aquí una prueba: “La verdad—dice—es que entien- 
de el alma estos misterios por manera más perfecta. Y es que se 
los representa el entendimiento, y estámpanse en la memoria de ma- 
nera que de sólo ver al Señor caído con aquel espantoso sudor en el 
Huerto, aquello le basta para no sólo una hora, sino muchos días 
mirando comuna sencilla vista, quién es y cuán ingrato hemos sido 
a tan gran pena...” (58). ] 

¿Se quiere otra explicación de su actitud? La contemplación 
adquirida de la Santa (la infusa, en la que ha sido la principal fi- 
gura, no entra aquí para nada, puesto que en ella sólo opera Dios) 
fué más frecuentemente el fruto de sus ímpetus de'amor que de su 
discurso en la meditación, operación impropia de su espíritu. Aho- 
ra bien: se comprenderá mejor ese reposo del alma si ella misma 
se lo ha ganado con su trabajo, además que aparecerá más evidente 
la necesidad de desechar de sí toda imagen, por santa que sea, para 
conservar ese descanso a tan alto precio conquistado. La Santa se 
muestra, pues, más espontánea y humana; el Santo, más metódico 
y completo. 

He aquí lo que piensa de esta cuestión el P. Nicolás de Jesús 
María: 


“Todas las proposiciones de nuestro Doctor místico, recién salidas 
a la luz, están también expresamente contenidas en los libros de la 
Santa. Nuestro bienaventurado P. luan de la Cruz y ÑN. seráfica 
Madre Teresa, al haber estudiado en una misma escuela y bajo un 
mismo Maestro celestial, han aprendido y enseñado doctrinas seme- 
jantes. Por consiguiente, se verá y se conocerá claramente la autori- 
dad, eminencia y seguridad de la doctrina de nuestro bienaventura- 
do P. Juan de la Cruz, porque al ser absolutamente semejante a la 
de Santa Teresa, de por si tan gloriosamente aprobada y tan alta- 
mente alabada por todas las grandes figuras y Sumos Pontífices, ha 
recibido virtualmente en ella la misma aprobación y alabanza” (59). 


Las escasas divergencias señaladas no influyen, pues, para nada 
en la gran trayectoria de la tradición mística carmelitana, de un 
mismo parecer toda ella sobre esta cuestión, frecuentemente deba- 
tida, de la admisión o denegación de la Santísima Humanidad en 
el acto de contemplación adquirida. No hablamos de la infusa. Como 


(58), Moradas, VII, C. 7, n. 11. , 
(59) Dilucidatio Mysticae Theoloae... Traducción al francés por el P. Cipria- 
no de la Natividad de la V. París, 1652, p. 1!, 
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en ella es Dios quien eleva al alma, no es posible una elección del 
alma, sino que toda ella, pasivamente, se comporta tal y como Dios 
quiere. 

Todos los grandes teólogos místicos enseñan que al ser la con- 
templación una “mirada sencilla de Dios”, el alma que quiera ad- 
quirirla debe, no solamente purificarse de toda mancha, sino ade- 
más librarse por la mortificación de los sentidos de todo apego a 
lo sensible en el curso de su oración, sin exceptuar la Sagrada Hu- 
manidad de Nuestro Señor. El alma contemplativa debe ir aún más 
lejos y renunciar, no sólo a las formas e imágenes producidas por 
los sentidos e imaginación, sino también al trabajo discursivo de 
la razón, para no dirigirse a la Divinidad sino con la mirada sen- 
cilla y amorosa. 

Fiel a esta doctrina clásica, nuestro Santo Doctor nos muestra 
en la Subida del Monte Carmelo la contemplación adquirida, como 
el-fruto de la meditación, la parada tras la carrera, el descanso tras 
el trabajo, el puerto tras la travesía. Precisamente en el Carmelo, 
porque las noches de los sentidos y del espíritu son completas y el 
desasimiento riguroso, merced al cuidado y a las austeridades de 
la Regla, la contemplación se hace más fácil e intensa. Nuestras 
Constituciones (p. 1, c. 10, n. TI) nos obligan a ayunar desde la 
Exaltación de la Cruz hasta Pascua de Resurrección, con el fin 
expreso de que “libre el alma del peso de la carne, el espíritu se 
eleve más fácilmente hacia Dios”. 

Que la Sacratísima Humanidad de Nuestro Señor, instrumento 
adorable de nuestra Redención y el objeto preferido de nuestra me- 
ditación, sea el último elemento sensible que utilicemos antes de 
entrar en contemplación y e! primero que tomemos apenas salimos 
de ella, nadie lo duda. Todos la consideran como la puerta—ego 
sum ostium—que da acceso al santuario de la Divinidad, adorada 
y amada aún más perfectamente por la mirada simple y encendida 
del que contempla. 

Santa Teresa también habla de la contemplación adquirida; 
pero, esposa de Cristo y poco hecha para la especulación y medita- 
ción, insiste mucho más sobre la Sagrada Humanidad de Jesús, 
que le ha reportado mercedes tan renombradas en la historia de la 
Mística. 

A San Juan de la Cruz ciertamente que no le pasa desaperci- 
bida, pero él va más lejos, Después de haberse servido de ella, la 
deja atrás, para entrar a fondo en el estudio de la contemplación, 
término del camino a recorrer y santuario al que esa Puerta da en- 
trada; porque toda puerta, incluída ésta, necesariamente está he- 
cha para algo que hay más allá. Es la Doctrina fundamental del 
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Santo respecto a este punto. De la Santa, que, después de haber 
sido su Madre, fué su hija espiritual, ha sabido el Santo su prefe- 
rencia particular por la Santa Humanidad, sin asombrarse lo más 
mínimo. ¿Acaso no sabía ya él que Dios conduce a las almas por 
donde le place? Por eso no deja de recomendar a sus lectores las 
obras admirablemente escritas que espera “en Dios saldrán presto 
impresas a la luz de la Bienaventurada Teresa de Jesús, nuestra 
Madre”, como la llama (60). La Santa, a su vez, recomienda a sus 
hijas al P. Juan de la Cruz, encareciéndoles para con él confianza 
tal como para ella misma. De él escribía: “Es muy subido en las - 
cosas interiores y además junta a la mayor experiencia una ciencia 
profunda” (61). Ante testimonios recíprocos tan evidentes, bien se 
puede admitir la semejanza de una y otra espiritualidad, conside- 
radas ambas en su fondo y abstraídas de diferencias a veces muy 
notables, pero accidentales a nuestros ojos. 


En otro punto de sus obras de nuevo ensalza el Santo la Santa 
Humanidad de Nuestro Señor, pero fuera del acto de contem- 
plación. “Es preciso trabajar y sufrir—dice—imitando al Hijo de 
Dios en su vida y en sus mortificaciones.” Y añade con Santa Te- 
resa que “es éste el camino para venir a todo bien espiritual” (62). 
En el capítulo XXII del libro 11 de la misma obra nos explica 
cómo el Verbo encarnado es la suprema y única Palabra de Dios 
Padre, que ha reinado por toda la tierra: “lo ha hablado en El 
todo—dice—, dándonos el Todo, que es su Hijo”, influyendo en 
ese Todo su Humanidad y su Divinidad. 


Reléase la magnífica estrofa 36 del Cántico Espiritual. En ella 
el Santo Doctor, “el jilguero de Dios”, como le llamaban Ana de 
Jesús y sus hijas, canta las maravillas y los tesoros escondidos en 
Cristo Jesús. “Oraba largas horas ante el Santísimo Sacramento... 
—nos cuenta un autor—. Una Semana Santa fué tal lo que sintió 
de la Pasión de Cristo, que no pudo salir del convento...Un día 
de 1588 vió un cuadro que representaba a Nuestro Señor desfa- 
llecido bajo el peso de la cruz, como un racimo bajo la prensa del 
lagar. Juan de la Cruz le contempla, y con el rostro inflamado, no 
pudiendo resistir el arrobamiento, corre hacia una cruz de madera 
colgada en la pared del claustro y, abrazándola con gran ternura, 
pronuncia unas palabras latinas, que las monjas no pudieron com- 


(60) Cántico, estr. XIII, n. 7. 

(61) Carta de Ana de Jesús (Gregorio de S. José, II, 333). Nos reservamos nues- 
tro parecer sobre tal documento. Según la Madre María del SS. Sacramento, no €s 
auténtico. 

(62) Subida, C. 29. 
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prender” (63). Asimismo, el Santo Doctor nos presenta a Cristo 
como puerta y camino para unirse con Dios (64). No se puede ex- 
presar más claramente que él lo hacía cómo Cristo, por su Santa 
Humanidad sea para nosotros la puerta por la que es necesario 
entrar y el camino que es preciso tomar y seguir para poder llegar 
a la unión divina. Es éste un consejo general de vida cristiana; 
el buen espiritual que aspira a la más alta perfección debe, en cam- 
bio, considerar necesario este pasaje tan sólo en orden al fin, puesto 
que toda contemplación activa o pasiva es una mirada sencilla y 
amorosa, no del Hombre Dios, con su Santa Humanidad, sino sólo 
de Dios, abrasado en el curso de la oración y en el acto de la con- 
templación por la fe y la caridad, abstraídas de toda imagen y ra- 
zonamiento discursivo. Jamás escribió el Santo que el contempla- 
tivo debiera detenerse en ese punto del camino a. seguir, sino que 
con todos los teólogos místicos repite y enseña que la contempla- 
ción es el descanso o término. del camino recorrido en la medita- 

ción. : 
Aunque la Santa recomienda a sus hijas el detenerse lo más 
posible con la Sagrada Humamidad de Cristo, sin embargo, reco- 
noce y recomienda la contemplación que provisionalmente de ella 
la aparta, para unir el alma con Dios. También hace notar las di- 
ficultades con que tropieza el alma al volver a la meditación. Más 
aún: da de ello su razón propia y adecuada al modo de los teólogos 
místicos : lo. que ya se ha encontrado no se busca de nuevo. “Como 
la meditación es todo buscar a Dios—dice—, como una vez se halla 
y queda el alma acostumbrada por obra de la voluntad a tornarle 
a buscar, no quiere camsarse con el entendimiento” (65). Sin em- 
bargo, poco a poco el alma vuelve a la oración y meditación va- 
liéndose de la Santa Humamdad de Cristo, porque no siempre po- 
drá contemplar. También en su Vida (cap. XXII) nós afirma cate- 
góricamente la necesidad de entrar por esta puerta, si queremos 
que Dios nos revele sus grandes secretos. Sin embargo, no dice que 
sea preciso permanecer, detenerse en ella, como no se atraviesa una 
puerta sino para ir un más allá. Inmediatamente después añade: 
“Esto de apartarse de lo corpóreo, bueno debe ser, cierto, pues 
gente tan espiritual lo dice; mas, a mi parecer, ha de ser estando el 
alma muy aprovechada, porque hasta esto, está claro, se ha de bus- 
car el Criador por la criatura.” Idéntica doctrina a la de San Juan 
de la Cruz, y, sin embargo, es indudable que la Santa de nuevo 


1 
(63) R. P. BRUNO DE Jesus MARIE, O. C. D.: Saint Jean de la Croix. Trad. castell. 
* 1948. Edit. Pax, cap. II, p. 410. 


(64) Spbida, 1. II, c. 7. 
(65) Moradas, VI, C: 7. 
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exceptúa en este texto la Sacratísima Humanidad de Jesús, pero 
tan sólo “hasta que a Dios plazca elevarle a contemplación” (si se 
trata de la infusa) o de ayudarla a ascender a ella, si lo es de la 
adquirida. E 

Así es como, tras algunas variaciones en la forma, por otra 
parte saturada de bellezas de esta mujer, hecha más para el amor 
que para la abstracción, todo se concilia en la verdad bajo la plu- 
ma de los dos Serafines del Carmelo. ¿Cuánto dura esta abstrac- 
ción de la Sagrada Humanidad? Lo que dura el acto de contem- 
plación en las horas de oración, en que el alma, olvidada de la tie- 
rra, se une a los ángeles; un espacio de tiempo relativamente corto 
en la jornada del cristiano y que, sin embargo, es suficiente para 
hacer de un hombre un ángel sobre la tierra y para elevarle a una 
perfección que el cielo nos hará conocer. Entrando ahora en el 
marco tradicional de la mística carmelitana, la doctrina de Santa 
Teresa guarda cierto matiz personal que la llena de encantos. Aun- 
que con frecuencia mencione alguna lectura, el Tercer Abecedario 
de Osuna, una comparación, alguna palabra, sin embargo, no se 
descubre imitación alguna en sus obras. ¡Conducta digna de tenerse 
en cuenta! No recomienda a sus hijos e hijas ni las Confesiones 
de San Agustín, ni las Cartas de San Jerónimo, que tan preciosas 
le fueron en su rompimiento con «el mundo, ni las Morales de San 
Gregorio, que ella misma se había complacido en comentar, ni los 
Ejercicios de San Ignacio, que tan perfectamente conocía por su 
trato con los confesores de la Compañía de Jesús. Tampoco podía 
recomendar a sus religiosos los escritos de Fr. Juan de la Cruz, 
compuestos después de su muerte, desde 1582 a 1588, aunque él 
sí haría lo propio con los de su Seráfica Madre, sino que tan sólo 
lo hace con los de Fr. Luis de Granada y San Pedro de Alcántara. 
que por su unción y ardor le parecieron, sin duda, los más propios 
para sus hijos. No olvidemos, a pesar 'de todo, la alta estima y el 
profundo afecto que guardó para con San Juan de la Cruz; ella 
misma se extrañaba de cómo sus monjitas pudiesen buscar fuera 
de él guía y dirección para su progreso espiritual. 

Citemos un juicio sobre la Santa Escritora, que en verdad hon- 
ra a quien lo ha emitido. Dice así: “Admiremos, para terminar, la 
originalidad de la Santa de Avila y su firme personalidad. Mucho 
había leído y retenido, pero el genio teresitano de nuevo amasó y 
modeló las ideas recibidas del exterior. Con una soltura perfecta, 
la Mater Spiritualium se apropia lo mejor de sus lecturas. Con un 
arte del todo espontáneo utiliza rápidamente esos recuerdos para - 
explicar sus propias experiencias. Todo lo que sale de su pluma le 
pertenece, le es propio. En una palabra: Santa Teresa de Jesús se 
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escapa de la preponderancia y del dominio de sus modelos más in- 
fluyentes. Osuna fué uno de sus maestros más venerados; pero, 
sin el testimonio explicito de la misma Santa, ¿quién se atrevería 
a afirmarlo?” (66). 


Volviendo a la antedicha cuestión del papel desempeñado por 
la Sagrada Humanidad de Cristo en la contemplación adquirida 
nos bastará añadir estas palabras de un sabio historiador de la 
Espiritualidad Cristiana hablando de dicho tema. “San Bernardo 
—dice—tendía con todas sus fuerzas al amor espiritual, el que 
tiene por objeto la divinidad, no la humanidad de Cristo, el único 
que puede originar la unión mística. Casiano, ya en el siglo v, ha- 
.bía enseñado que los que no han sido levantados a la oración per- 
fecta, no vuelven a considerar en el momento de la unión mística 
la Humanidad de Cristo, sino que “con ojos purísimos contemplan 
su divinidad” (67); y en este sentido es en el que interpreta aquel 
texto de San Pablo: “Nosotros no conocemos a nadie según la 
carne, y aunque hayamos conocido a Cristo según la carne, ahora 
ya no le conocemos así” (68). Es decir, la contemplación mística 
no tiene por objeto la Humanidad de Jesús. Une 'al alma con solo 
Dios, con exclusión de cualquiera otra cosa. Todos los místicos es- 
tán poco más o menos acordes en este punto” (69). 


(66) R. P. FIDEL DE Ros, O. M. Cap.: Francois de Osuna, sa vie, son oeuvre, sd 
doctrine sprituelle, presentada como tesis para el doctorado en la Facultad de Teo- 
logía del Instituto Católico de Toulouse. (Cfr. “Revue d'Ascetique et de Mystique”, 
oct. 1934, , 

(67) “Mi purissimis oculis divinitatem ipsius speculantur” (Collat. X de ora- 
tione, cap. VI, ML. XLIX, 826-7. 

(68) Il ad Rom., V, 16. 

(69) M. POURRAT, 0]. C., t. II, p. 100 


DISQUISICIONES SOBRE LOS 
GUSTOS ESPIRITUALES 


P. EUSTAQUIO DE OÑÉZCAR, 
Capuchino. 


Desde los albores del siglo xv1, esta cuestión de los gustos es- 
pirituales ha venido siendo muy bandeada por todas las escuelas 
místicas. No quiere significar eso que en siglos anteriores las al- 
mas dejaran de ser regaladas con esas caricias del Señor; lo eran, 
pero los recibían conforme se presentaban; no se detenían a ana- 
tomizarlos: eran santos en el Calvario y en el Tabor. Se pagaban 
más de subir de un salto a la cumbre de la perfección que de in- 
vestigar los caminos por donde se iba. | 

En los primeros días de la Iglesia, los fieles vivían en un gozo 
interno continuo. “El recuerdo obsesionante, amoroso, de su buen 
Maestro les hacía vivir fuera de si” (1). Las cartas de un San Pa- 
blo y de un San Ignacio, dirigidas a los' fieles ordinarios, nos re- 
flejan el estado general de la Iglesia naciente. No nos indican nin- 
gún método especial para hacer oración. Y es que para ellos no 

había otra cosa que Jesucristo. Vibraban todavía en sus almas las 

palabras de su Maestro, sus ejemplos, sus bondades, sus sonrisas 
y todo esto era un miar de aguas dulces donde sus espíritus se ba- 
ñaban apaciblemente. 

Pero con el tiempo, esta presencia amorosa de Jesús fué PUE 
do de ser una necesidad para los cristianos y se vieron en la pre- 
cisión de echar mano de otros medios para conseguirla. He ahí la 
finalidad que tiene toda mística: renovar ese recuerdo amoroso del 
Señor o, lo que es lo mismo, poner en contacto permanente nues- 
tra alma con la suma Bondad, que se presenta a las almas de muy 
distintas maneras, pero siempre bajo el concepto de Bien Supremo. 

Antes de llegar a esa permanencia amorosa del alma con Dios, 
en el camino se tienen atisbos de ella, pero son fugaces, ráfagas de 
luz que múy luego se disipan. En esos momentos el alma goza de 
sabrosas consolaciones y se va aficionando a ellas. Ahora me pre- 
gunto yo: ¿esas consolaciones son un estorbo para conseguir la 
perfección o son un acicate? 


(1) FiLLION, Vida de N. S. Jesucristo (Madrid, 1925), t. II, pág. 228. 
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Bien conocidas son las diversas opiniones que reinan sobre este 
particular en el campo de la mística, pues mientras unos concep- 
túan los gustos como un peligro del que hiay que apartarse, otros 
nos los presentan como una necesidad para llegar pronta y segura- 
mente a la cima apetecida. Y ambos bandos sostienen la veracidad 
de su teoría con el hecho de que por sus métodos hian llegado a 
la perfección numerosos santos. 

¿De dónde parece arrancar esta diversa concepción de los gus- 
tos espirituales? Nunca debemos olvidar que a la base de toda teo- 
ría, opinión o sistema ideológico, se oculta un principio o idea fi- 
losófica, que le da cuerpo o que le sistematiza. Y en el campo de 
la filosofía existen dos escuelas, que, con su discusión sobre la su- 
premacia de las potencias anímicas, han puesto los cimientos a las 
más diversas concepciones teológico-místicas. La escuela domini- 
cana, que se inclina por la inteligencia, y la franciscana, por la vo- 
luntad. Y la inteligencia, ya lo sabemos, es fría y, por ende, todo 
lo que venga a impedir esa frialdad hay que evitarlo; en cambio, 
la voluntad es calor, y todo lo que fomente ese calor hay que pro- 
curarlo. Y así Fr. Juan de los Angeles nos dice: 


z “Para entender la verdad de lo dicho se debe notar que hay dos 
maneras de aprender, según dos naturales potencias que tenemos para 
llegarnos a Dios. Digo que cada una de nuestras ánimas tiene poten- 
cia de entender, esto es entendimiento, y potencia de amar, que se 
dice afecto, con las cuales dos aprende a Dios, que es suma verdad 
y suma bondad; la verdad aprende con el entendimiento y la bon- 
dad con el afecto. Según estas dos potencias, se hallan dos caminos 
de excelencia para Dios: uno de contemplación figurado por Raquel, 
hermosa a la vista, conviene a saber cuando nuestra mente, alumbra- 
da con la luz del cielo, tiene por oficio medita y pensar tan 'sola- 
mente cosas celestiales, sin que las guste la voluntad ni arda en ellas. 
El otro está en el afecto, y es dicho ardor de amor, y es cuando 
nuestra ánima con el fuego del Espíritu Santo, enviado de arriba, 
aspirando a sólo Dios por inflamadas afecciones, a sólo El desea, 
para verse unida con El con estrechísimo vínculo de amor”(2). 


A la luz de estos principios voy a examinar la cuestión de los 
gustos espirituales. 


I) ¿Qué es el gusto espiritual? . 


El gusto en el orden material, según nos enseña la filosofía y 


(2) Lucha amorosa entre Dios y el alma, parte 1.8, cap. XIII 
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nos confirma la experiencia, no es una substancia, es un accidente, 
algo robado por nuestras potencias gustativas a los seres que nos 
rodean. Si ese robo lo efectúa la potencia, como quieren los esco- 
lásticos, o el fenómeno, como pretenden los numenistas, ya no es 
de nuestra incumbencia averiguarlo; a mí me basta que convengan 
en afirmar que es algo fugaz, transitorio, no estable. Y así, Aris- 
tóteles nos dice magistralmente que el gusto es una perfección de 
la operación al modo que de la juventud es la belleza: perficit ope- 
rattonem sicut decor iuventutem. 


Hay quienes han negado que puedan darse gustos que trascien- 
dan la escala de los seres materiales. “El gusto intelectual, lo mis- 
mo que el sensorial, es producto del contacto de nuestra potencia 
con un objeto sensible” (3). Nada tiene de extraño que así conci- 
ban los gustos quienes no admiten otros seres que los formados por 
la materia. Si todo, ideas, virtudes, seres trascendentes, Dios, son 
producto de la subconsciencia, que no es otra cosa que un vibrar 
de las moléculas más nobles de nuestro ser, no hay por qué ha- 
blar de gustos materiales y de gustos espirituales. Todos estarán 
signados con el marbete de la materialidad. Pero la filosofía cris- 
tiana gusta hablarnos de otros seres que no se ciñen la la cantidad 
ni a la cualidad de seres espirituales, y nos dice que también entre 
ellos se dan consuelos y deleites. 


Y ¿qué son estos gustos espirituales de los que nos permite ha- 
blar la filosofía cristiana? “Son una dulzura y refrigerio espiritual 
que sienten los devotos, cada uno a su manera” (4). Como se des- 
prende de esta definición del P. Osuna, los gustos espirituales son 
propiedad exclusiva de las almas devotas. No pueden darse en al- 
mas no entregadas a Dios y parecen confundirse con aquella sa- 
brosa presencia del Señor de la que nos habla Santa Teresa : “Sién- 
tese una suavidad en lo interior del alma tan grande, que se da bien 
a senti estar de ella vecino Nuestro Señor” (5). He ahí lo que es 
en mi concepto el gusto espiritual, según lo entendían nuestros 
místicos de la Edad de Oro: una suavidad sentida en el interior 
y producida por la presencia amorosa de Dios; Dios sentido, no 
visto. Dice Fr. Juan de los Angeles : 


“Una de las cosas de mayor -admiración que hay en la vida espi- 
ritual es ver que esté Dios en un alma por gracia y que la ame y la 
quiera tiernísimamente, y a veces le llena de tanto consuelo y le 

o rodea de tanta luz, que juzga. ser cielo la tierra... Para cuya mayor 
inteligencia se debe notar que hay dos maneras de gustos, umo puro, 
e e s 
(3) TAINE, Las vibrations cérébrales et la pensée, T, pág. 68. 


(4) P. OSUNA, Tercer abecedario, pág. 454. 
(5) Conceptos del Amor de Dios, cap. 1V. 
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suavísimo y trasformativo y que frisa con el que gozan los beatos en 
el cielo. De éste goza el ánima en la presencia del amado, al cual 
acompaña una tan gran suavidad, que de todo en todo se olvida y 
descuida de todas las cosas” (6). 


Por estas frases de Fr. Juan de los Angeles, y lo mismo po- 
dríamos citar de Santa Teresa y demás místicos españoles, vemos 
que el gusto espiritual es un efecto de Dios amorosamente sentido. 
Las almias que viven con el pensamiento en Dios se deshacen de 
dulzura al pensar que ese Dios está en contacto continuo con ellas, 
y de esa sensación brota la dulzura de sentirse querido. El “Muero 
porque no muero” de nuestros místicos no es expresión arrancada 
a la fría consideración de la infinitud de Dios. El filósofo que se 
devana la cabeza atisbando las razones de los seres, tal vez adquie- 
ra un concepto más exacto de los atributos de ese ser que es pri- 
mer principio y último fin, pero no siente el calor del alma, lo con- 
sidera fríamente; le falta algo a ese concepto para que produzca 
el fruto de que se alimentan las almas devotas, el mutuo roce de 
dos seres que se aman, que se cuentan sus alegrías y sus penas: 
de Dios, que todo lo llena, y del alma, que se siente llenada. “Que 
mire yo a mi Amado y mi Amado a mi, y mire El por mis cosas 
y yo por las suyas” (7). Como dice Fr. Juan de los Angeles: 

“Ningún hombre mortal, por grande filósofo que sea, pudo ni 
podrá comprender, investigando ni raciocinando, esta sabiduría, que 


se asienta en el supremo afecto del alma..., y se descubre a los hijos 
de Dios, los cuales de sólo El esperan consolación” (8). 


Y Holzner, en su Vida de San Pablo, queriendo darnos una ex- 


plicación de la pasmosa actividad y alegría inagotable de este Após- 
tol, nos dice: 


“No olvidemos este secreto de la vida del Apóstol: la continua ex- 
periencia interior de la proximidad y presencia de su Señor. En esto, 
no en último lugar, está el valor de la historia de su vida para nos- 
otros. Su pasmosa e inagotable fuerza para el trabajo se nos hace 
un enigma, si perdemos de vista el secreto de que vivía del todo en 
la presencia de Cristo: Detrás de todo y sobre todo veía siempre a 
Uno solo. De esta intimidad con Cristo manaban su alegría y su paz 
como de una fuente inexhausta” (9). . 


El mismo San Pablo, con su experiencia interna, viene a con- 


(6) Lucha espiritual y amorosa entre Dios y el alma, part. 1.2, cap. VI. 
(7) SANTA TERESA, Concep. del Amor de Dios, Cap. IV. 

(8) Lucha esp. y amorosa entre Dios y el alma, part. I, cap. XIH. 
(9) HOLZNER, San Pablo, pág. 373. 
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firmar esta doctrina cuando en un grito de enajenamiento de amor 
a Cristo exclama: “Yo vivo; ya no vivo yo, es Cristo quien vive 
en mí” (10). | 

Es, además, para mí el gusto espiritual el sello distintivo que 
nos presenta la ascesis cristiana frente a esa otra ascesis de las 
religiones orientales. Existen fenómenos similares en el budismo e 
hinduísmo; pero son fruto de una sabia gimnástica de la imagina- 
ción. Por medio de un método debilitante consiguen crear un sis- 
tema nervioso sumamente irritable, una idea fija, una actividad 
automática de ciertos grupos de células cerebrales en un sentido 
dado. Esta tendencia a la repetición de los mismos actos, tan esen- 
cial a las células cerebrales y sin la cual la memoria es imposible, 
cautiva por entero el cerebro y todas sus facultades, y en virtud 
de una solaridad anatómica y fisiológica deja las potencias en sus- 
penso y produce las alucinaciones anestésicas. Esos fenómenos 
enervantes, patológicos en su mayoría, no pocos provocados por 
el mismo individuo, carecen de las dos operaciones propias de las 
facultades del alma: el gusto y la intelección. En la reunión de 
Chicago de 1893 uno de los seguidores más autorizados del bu- 
dismo, el príncipe Chandradat, definió el nirvana con estas pala- 
bras: “La extinción total de nuestro ser, la nada.” ¡Cuánto más 
consoladoramente definen los fenómenos místicos nuestros gran- 
des extáticos del siglo de oro! Escuchemos a Santa Teresa: 


“Y ansí limpia, la junta consigo, sin entender aquí naide sino ellos 
dos, ni aún la mesma alma entiende, de manera que lo puede des- 
pués decir, auque no está sin sentido interior; porque no es como a 
quien toma un desmayo u paraxismo, que ninguna cosa interior ni 
exterior entiende. Lo que yo entiendo en este caso es, que el alma 
nunca estuvo tan despierta para las cosas de Dios, ni con tan gran 
luz, y conocimiento de su Majestad.” 


Y unas líneas más abajo sigue diciendo : 


“Yo tengo para mí que si algunas veces no entiende de estos se- 
cretos en los arrobamientos el alma, a quien ha dado Dios, que no : 
son arrobamientos, sino alguna flaqueza natural, que puede ser a per- 
sonas de flanca complexión” (11). 


Mas no faltan psicólogos racionalistas, dados a estudiar los fe- 
mómenos psíquicos de nuestros místicos, que, después de haber 
gastado muchos años en descifrar frases, han negado la influencia 


(10) Gal II, 20. 
(11) Moradas sextas, cap. VI. 
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real de Dios en su existencia y han llegado ¡a la conclusión de que 
los gustos espirituales son “una ilusión psíquica producida por la 
morbosidad del recogimiento” (12). Pero han sido ilógicos en la 
deducción, pues de que los místicos consideren una necesidad or- 
dinariamente la soledad y el recogimiento para sentir estas conso- 
laciones no se concluye a que la soledad de por sí las produzca. 
Está bien claro su pensamiento. En la soledad tiene su asiento 
Dios, y para muchos adentrarse en la soledad es adentrarse en 
Dios, ponerse en su contacto. “Dos alas fueron dadas a nuestra 
alma con que pudiese volar a Dios y a la soledumbre del reco- 
gimiento interior; en la cual soledumbre recibe de Dios cebo y 
mantenimiento de gracia y tiene lugar aparejado de la: mano. de 
Dios” (13). 

Pero esta soledad de que nos hablan los místicos no es el hui- 
miento del mundo, del contacto de la sociedad, pues una Santa 
Teresa, la doctora mística por antonomasia, consumió toda su 
vida en medio de la baraúnda del mundo; es la soledad del cora- 
zón, la guarda de él para solo Dios. Así, el P. Osuna, comentando 
aquellas palabras de la Sagrada Escritura en que el esposo dice 
a la esposa “arrebatarte he y llevarte he a la casa de mi madre y 
a la cama de la que me engendró; y allí me enseñarás y darte he a 
beber vino adobado y mosto de mis granadas” (14), nos dice que 
la madre del alma es la voluntad y su casa el corazón, y la cama 
el recogimiento, en el que Dios se huelga con sus hijos. 


Ninguna indicación, pues, que nos aconseje buscar un cuarto . 
oscuro, una cueva, una gruta adentrada en las montañas para sa- 
borear las delicias de Dios. Estas son cosas que favorecen, pero 
que no son necesarias. El recogimiento, la soledad, no es más que 
un rinconcillo no de una cueva, sino del corazón, donde Dios se 
huelga con sus hijos. Lo único necesario para poder sentir las sua- 
vidades de los ¿vinos de las bodegas y del mosto de los lagares es 
poner el alma en contacto con el dueño de la vid. “El amor frui- 
tivo—dice Fr. Juan de los Angeles—consiste en un experimental 
gusto de la suavidad íntima de Dios, que proviene del ayuntamien- 
to de ánima con su objeto supremo, que es el mismo Dios” (15). 

Este es el concepto que, a mi modo de ver, tienen los místicos 
españoles sobre los gustos espirituales. Tal vez se encuentre algu- 
no que los confunda con los contentos o consolaciones, en los que 
pienso entretenerme otro día, pero siempre vienen a asegurarnos 


(12) R. A. VAUGHAN, Hours with the Mystices, pág. 52. 
(13) Tercer Abecedario, tra. XI, cap. I. 

(14) Cant, VII. 

(15) Lucha espir. y amorosa entre Dios y el alma, cap. 1. 
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que los gustos son una dulzura que sienten los devotos en el inte- 
Mor y que a veces redunda a los sentidos externos y que son pro- 
vocados ante la sensación de la presencia real del Dios amoroso. 
Nadie adelante conceptos y se venga a escandalizar por la palabra 
“provocados”, tomándola en el sentido de que son producidos na- 
turalmente. No hablo nada del modo, sino de lo que son. 


4 


I1) ¿Dónde se producen estos gustos espirituales? 


He ahí una pregunta muy escabrosa, cuya solución no es fácil 
la encontremos en los autores místicos; pues ellos, salvo alguna ex- 
cepción, como San Juan de la Cruz, gran teólogo, nunca se detu- 
vieron a anatomizar las facultades del alma. Tan sólo nos han 
dejado una definición genérica. Nos hablan de gustos y ternuras 
del corazón; pero el corazón para los antiguos es el receptáculo de 
todo lo que tiene el sello del sentimiento, lo mismo en el orden 
material que en el espiritual. Desconocían la variedad de centros 
sensorios con que nos brinda la ciencia psicológica moderna. A pe- 
sar de eso, Santa Teresa, fina analítica de los fenómenos místicos, 
no cree que estos gustos puedan tener su origen en el corazón. 
“No me parece que es cosa, como digo, que su nacimiento es del 
corazón, sino de otra parte aún más interior, como una cosa pro- 
funda” (16). Preguntado por los hermanos en religión Fr. Diego 
de Alcalá, místico por temperamento, qué es lo que pasaba en aque- 
llos arrobos que con tanta frecuencia embargaban las potencias de 
su alma, les dió esta respuesta : “Siento unos sabores que al prin- 
cipio son así como un punto que se me fija en el interior de la 
frente, y allí parece como que goza toda mi alma, y a veces se me 
corre este punto por todo mi cuerpo.” Y Fr. Juan de los Angeles 
nos dice más explícitamente, cuando afirma: “Este amor fruitivo 
no tiene su asiento en la sensualidad, sino en el ápice o parte su- 
perior de nuestra mente” (17). : 


Como se ve, pues, todos unánimemente rechazan la idea de que 
el corazón, como potencia sensitiva, sea la facultad donde tiene 
lugar el gusto espiritual. Pero la mayoría se detienen aquí, deján- 
donos a nosotros el campo libre para investigar más minuciosamen- 
te. San Juan de la Cruz, sin embargo, parece resolver la cuestión 
categóricamente, cuando afirma: “La primera de las pasiones del 


(16) Moradas cuartas, cap. Il. 
(17) Lucha espir. y amorosa entre Dios y el alma, cap. le 
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alma y aficiones de la voluntad es el gozo. Este siempre se causa 
en el alma mediante la voluntad” (18). Pero nadie se olvide de que 
estoy hablando de gustos producidos por las operaciones místicas 
y que San Juan de la Cruz pretende despojar a la voluntad de toda 
sensibilidad y dejar únicamente al entendimiento la pura visión de 
la fe. “Y ansí—dice—queda el alma amando a lo cierto y de veras 
al gusto de la fe, también en vacío y a oscuras de sus sentimientos 
sobre todos los que ella puede sentir” (19). Por eso para él el gusto 
propiamente místico parece ser el producido por la contemplación 
del Dios visto por los ojos de la fe. En cambio, para la escuela 
franciscana, y aun para la misma Santa Teresa, es el producido 
por la sensación del Dios sentido presente y amorosamente que- 
rido. 

La cuestión no es baladí, como pudiera parecer a los ojos de 
los profanos. De ella se derivan consecuencias trascendentales, como 
veremos, para el desarrollo ulterior de la vida mística de las almas; 
pues según pongamos los gustos en el entendimiento o en la volun- 
tad, nos inclinaremos bien a desecharlos, como un estorbo en el 
camino de la perfección, bien a aceptarlos, como un incentivo que 
nos mueve a amar a Dios. 


IID) No es el entendimiento; es la voluntad la potencia de los gus- 
tos espirituales y puede percibirlos sin la ayuda del entendimiento. 


El entendimiento, si bien lo examinamos, es una potencia rí- 
gida, fría; todo lo considera con mirada de matemático, curiosea 
únicamente en las sustancias de las cosas; todo lo que sea accidente 
le es un estorbo; no gusta de ternuras, ni de deliquios, ni de ruidos, 
ni de poesías. Precisamente fundándose en esta su superioridad de 
libar de los seres únicamente su “razón”, Santo Tomás proclama 
la superioridad del entendimiento sobre la voluntad : 


“Obiectum enim intellectus est simplicius el magis absolutum, quam 
obiectum voluntatis; nam obiectum intellectus est ipsa ratio boni appe- 
tibilis; bonum autem appetibile, cuius ratio est in intellectu, est obiec- 
tum voluntatis: quanto autem aliquid est simplicius et abstractius, 
tanto secundum se est nobilius et altius; et ideo obiectum, intellectus 
est altius, quam obiectum voluntatis” (20). 


* 


(18) Subida del Monte Carmelo, 1. II, cap. XV. 
(19) Subida del Monte Carmelo, 1. II, cap. XV. 
(20) Sum. Theol, pars, Il, q. LXXXHu-I11. 
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No es, pues, dado colocar los gustos espirituales, que son calor, 
ternura, en esa potencia fría, rígida, que se alimenta de sólo las 
esencias de las cosas. Debemos encontrar otra que sepa saborear- 
los. El entendimiento, es verdad, puede tener consuelos y satisfac- 
ciones. Nadie puede negar que en la comprensión de una cosa di- 
ficultosa, en la solución de un problema escabroso, en la contempla- 
ción de una maravilla, nuestro entendimiento no pueda encontrar 
placer; pero eso no es gusto: es la satisfacción que encuentra todo 
ser en la realización recta de su acto. El gusto dice contactos amo- 
rosos, deliquios de una potencia ciega para ver y apta para sabo- 
rear. El místico de los primeros siglos, el pseudo-Dionisio, nos dice 
que la mística sabiduría es “irracional, estulta y loca”, dando a 
entender que no se procede a ella por razones ni 'arguyendo, como 
en las otras ciencias, sino deseando y amando. Y el mismo, en el 
libro de los Divinos Nombres, capítulo VIT, dice así: 


“Corviene que se entienda que nuestra ánima tiene virtud para 
entender, por la cual mira y contempla las cosas que pueden ser della 
entendidas; pero también es necesario saber que tiene virtud unitiva, 
que exceda la naturaleza del enterdimiento, por la cual se junta a 
las cosas que son superiores a ella. Luego, aunque en las humanas y 
terrenas primero es necesario entender que amar, en el verdadero y ex- 
perimental conocimiento de las divinas, primero es necesario sentir 
por amor, que entendiendo al mismo Dios, que de nosotros es senti- 
do, pensar en El. Porque aquello que en las cosas divinas experi- 
mentalmente siente el afecto, lo percibe y alcanza el entendimien- 


to” (21). 


Más aún: de estas palabras se desprende otra consecuencia no 
despreciable en el campo de la mística: que no es necesario enten- 
der para amar: que nuestra voluntad puede gozar las cosas espi- 
rituales sin la menor ayuda del entendimiento, y que después de 
que la. voluntad se haya empapado en las dulzuras divinas, vendrá 
el entendimiento a percibirlas y comprenderlas. Y ésta es una idea 
tan fija en la mente de la mística franciscana, que sus autores no 
se cansan de repetirla: “Sola aquella potencia que en nuestra ánima 
se dice afectiva es umible al divino Espíritu, mediante el engrudo 
y liga de la caridad” (22). La mística doctora, Santa Teresa, esta- 
blece también diferencia entre los contentos, que son fruto del 
pensamiento, y los gustos, que le parecen ser del centro del alma. 
“Es la diferencia que la (agua) que viene por arcaduces es a mi 
parecer los contentos, que tengo dicho, que se sacan con la medita- 


(21) Div. Nom., cap. VII. 
(22) FR. JUAN DE LOS ANGELES, Lucha espir. y amorosa entre Dios y el alma, 


cap. XIII. E A pe! 
, ? 
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ción, porque los traemos con los pensamientos” (25). Y hablando 
sobre dónde se producen los gustos, se expresa en estos términos: 
“Pienso que debe ser el centro del alma, como después he entendido 
y diré a la postre, que cierto veo secretos en nosotros mesmos, que 
me trayn espantada muchas veces” (24). 

Este centro o ápice del alma, descartado el entendimiento, como 
quiere Santa Teresa, no puede ser otra cosa que la voluntad, pues 
por la filosofía sabemos que las sustancias no operan por sí mis- 
mas, sino por: medio de sus facultades, y las del alma son entendi- 
miento y voluntad. 

Puédeseme objetar que parece pretendo materializar los gustos 
espirituales. No llego a tanto, pero sí, asiéndome a las palabras de 
las almas experimentadas, quiero señalarles un centro apto para 
sentirlos, quiero presentarlos como algo no tan aéreo que se esfume 
en la nada, y, sobre todo, como algo deseable, a lo que las ¡almas 
puedan aficionarse sin menoscabo del ápice de la perfección. 

En el campo de la mística, como en el mundo de las ciencias 
y en toda clase de órdenes, influye trascendentalmente el prejuicio. 
En muchas inteligencias, profundas las más de las veces, el “ipse- 
dixitmo” tiende un cedazo, que les impide 'abarcar con su vista 
horizontes más amplios que los trazados por su maestro. Ásoman, 
es verdad, en su inteligencia nuevas teorías, ideas que pretenden 
saltar fuera de la órbita marcada por su maestro, por su escuela; 
pero el temor de oponérseles, pues les consideran infalibles, les de- 
tiene, y quedan esas ideas atrofiadas'en su mismo nacimiento. El 
mundo que vemos es el espejo del que esperamos, un débil cente- 
lleo de la inmensa hoguera que brilla al otro lado. Pero más de 
una vez, no sé si por prejuicios científicos o filosóficos o por ideas 
de escuela, al acercarnos a ese mundo misterioso, a esa hoguera 
colosal, apagamos las llamas y nos encontramos con un debilísimo 
resplandor, que parece esfumarse en la nada. ¡Y cuánto perjuicio 
no causa esta ideología en nuestras almas! “Todo el mal de la vida 
espiritual —dice un autor moderno—está en considerar al Infinito 
como una cosa aérea, que se solaza a ocultas de nosotros.” 

Desde luego, creo que nadie podrá poner en tela de juicio el 
que ningún sentido material puede saborear las cosas espirituales, 
a no ser reflejamente. Este es un principio que todos están confor- 
mes en admitirlo. Pero ¿quiere decir esto que no haya una poten- 
cia espiritual, inmaterial, que sepa saborear los gustos espirituales 
con las mismas características que poseen los materiales, “sensa- 
ción suave, deleitosa, provocada al contacto de un ser espiritual no 


(23) Moradas cuartas, cap. II. 
(24) Moradas cuartas, cap. Il. 
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en los ojos, nm en los oídos, ni en el paladar, sino allá adentro, en 
la potencia fruitiva del alma, en la voluntad”? A todos parece muy 
bien universalizar con una potencia espiritual el conocimiento ins- 
tintivo del animal, y ¿vacilaremos en universalizar con otra poten- 
cia espiritual el amor, también instintivo y concreto, de ese mismo 
animal? Cuando hablamos de amores espirituales, de gustos, los. 
estilizamos tanto, que casí los transformamos en un concepto ma- 
temático, y todo lo que lleve algo de sensibilidad, de fruición, se 
nos figura una cosa material a la que se debe cerrar las puertas de 
la espiritualidad. Y no es así. Aquí pesan menos las inseniosidades 
de los filósofos que las experiencias de los místicos. Podrá el filó- 
sofo imaginarse que su razón exige tal y tal cosa, pero el místico 
no se imagina, sino que siente y experimenta la cosa tal como lo 
es. Es verdad que se debe despojar a los gustos espirituales de toda 
materialidad, pero no dejarlos tan desnudos que nadie los pueda 
ver ni saber lo que son. Cuando un filósofo me habla de gustos sen- 
tidos por los seres espirituales, yo no comnrendo lo que me quiere 
decir y tiene muy poco encanto su definición para que vo me entu- 
siasme a seguirla; en cambio, cuando escucho a un San Pablo, a 
un San Agustín, a una Santa Teresa, sé que me hablan de “goces” 
muy superiores a los de los sentidos materiales, pero que los con- 
tienen “eminenter”, con todas sus cualidades de sabor, de placer, 
de deleite. El gozo, tanto material como espiritual, es el resultado 
del contacto de dos seres: el material del contacto de una cosa 
agradable con la potencia eustativa. el espiritual del contacto de la 
voluntad con un ser espiritual sentido como bueno. Cuando el alma 
del místico siente el beso de Dios, se conmueve, se deleita dulce- 
mente, v ello sucede allí dentro, en el ápice del alma, como dice 
Santa Teresa, o en el hondón, seeún expresión del P. Osuna. sín 
que tenga ninguna renercusión en los potencias sensitivas y a veces 
con no poca repulsión. ¡Cuán distinta es la descripción que nos 
hace Santa Teresa en sus Moradas cuartas de los placeres místicos, 
de los gustos espirituales. de la aue nos puede presentar un filósofo 
razoriando friamente! Ella es la que los recibe, y los recibe con 
repuenancia muchas veces de todos los sentidos corporales, no in- 
terviniendo en ellos más que el alma, la voluntad. En esas descrip- 
ciones vemos a la santa bañada en un mar de dulzuras, y nos causa 
envidia y nos arrastra a su imitación. Vemos en esas páginas que 
el sabor que producen estos gozos es muv distinto del que produce 
un contentamiento del entendimiento. El placer que produce un 
contentamiento es algo negativo, es algo así como a quien alivian 
de un peso agobiador o de un dolor torturante. El no produce 
fruición, sabor, dulzura. 
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Nunca podrá producir un deliquio, un arrobamiento, al modo 
que nos describe Santa Teresa, el mero recuerdo del cielo, despo-* 
jado de la caricia del Dios que lo llena. Ni la misma visión inte- 
lectiva de Dios cara a cara puede producir el gozo, que es propie- 
dad exclusiva de la fusión de dos amores: del Dios 'amante y del 
Dios amado. 

Resumiendo mi pensamiento, digo que los gustos espirituales 
son una suavidad que sienten las almas devotas en su interior; que 
su potencia receptora no son ni el corazón ni el entendimiento, sino 
el ápice del alma, o sea la voluntad, y que no tenemos derecho a 
estilizarlos tanto que no sepamos lo que son. No olvidando estos 
principios puedo dar comienzo a un punto muy interesante de la 
mistica: “si podemos desear los gustos espirituales como un imcen- 
tivo para llegar a la perfección”. He ahí lo que examiniaremos en 
otro artículo. 


LAS OBRAS COMPLETAS DE 
SAN GREGORIO DE ELVIRA 


UN ASPECTO DE SU ESPIRITUALIDAD 


SEVERINO GONZÁLEZ, S. J., Profesor de Dogma 
de la Umiwversidad Pontificia de Salamanca 


La incansable actividad del reverendo Padre Angel Custodio 
Vega, O. S. A., ha enriquecido no hace mucho la colección escu- 
rialense de antiguos escritores eclesiásticos españoles (Seriptores 
Ecclesiastici Hispano-Latinmi Veteris et Medi Aevi) con la edición 
de las Obras Completas de San Gregorio de Elvira, una de las pri- 
meras figuras de la Patrística española (1). 

Del erudito estudio publicado por el Padre Vega en La Ciudad 
de Dios, 156 (1944), 205-258, y de la larga introducción que pre- 
cede a este primer volumen de las Obras del obispo de Elvira, se 
desprende que hoy día podemos atribuirle con bastante seguridad 
los siguientes libros: 1) Comentario al Cantar de los Cantares, cinco 
tratados que han sido la clave para identificar los restantes escri- 
tos; 2) De fide ortodoxa contra Arianos, magnífica profesión de 
fe católica en la consustancialidad del Hijo con el Padre; 3) Dos 
homilías que corren entre las cartas de San Jerónimo, a saber: 
De diversis generibus leprarum y De duobus filiis, frugi et luxu- 
rioso; 4) De arca Noe, “aplicación alegórica del arca de Noé a la 
Iglesia; 5) Un fragmento de la exposición sobre el salmo 91; 
6) Los veinte tratados sobre las Sagradas Escrituras (2). 

Estos veinte tratados u homilías sobre la Sagrada Escritura 
llenan todo el primer volumen de las Obras de Gregorio de El- 
vira (3). En ellos se comentan diversos pasajes del Antiguo Tes- 


(1) S. Gregori” Eliberitani Episcopi, opera omnia primum collecta. Vol. I. Edi- 
dit et Prolegomenis instruxit P. Angelus C. Vega, O. S. A. Typis augustianis Mo- 
nasterii Escurialensis, 1944. Páginas 64-205. Este volumen primero está formado 
por los fasc. XI-XV del Corpus Escurialense; el volumen segundo comprenderá 
los fasc. XVI-XIX. 

(2) El P. Vega edita en La ciudad de Dios, 156 (1944) 513. S5., Otros dos frag- 
mentos exegéticos, atribuídos hasta ahora a San Ambrosio y a San Agustín, y que 
él vindica para San Gregorio de Elvira. 

(3) La única edición que existía hasta el presente de estos tratados era la pre- 
parada por Batiffol-Wilmart en 1900. No estará de más el advertir que el P. Vega, 
a diferencia de aquéllos, prefiere como texto fundamental el proporcionado por 
el ms. Floriacense, en vez del contenido en el ms. originario de San Bertín, 
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tamento, a excepción del último, que está consagrado a explicar 
el misterio de Pentecostés. En todas estas homilías se revela a cada 
instante la doble preocupación en tormo a la cual gira la actividad 
literaria del Eliberitano: el dogma trinitario y la eclesiología (4). 
Nosotros sólo quisiéramos fijarnos por el momento en la última 
homilía, donde se destaca una faceta de su teología trinitaria—la 
de la inhabitación del Espíritu Santo—, estudiándola a la luz de 
los tratados anteriores y de toda la producción literaria de Grego- 
rio de Elvira. 

Esta consideración, por somera que sea, despierta especial in- 
terés tratándose de un Padre occidental, ya que, como es sabido, si 
bien los orientales se complacen en hablar frecuentemente de la di- 
vinización del Espíritu Santo, en cambio, los escritores del Occi- 
dente, tal vez como reacción contra el montanismo, son en esto mu- 
cho más parcos. 

El tema, por lo que hace a la literatura española, lo hemos es- 
tudiado ya en un mozárabe del siglo 1x, situado en aquellos os- 
curos tiempos que median entre la era patrística y los esplendores 
de la primera Escolástica, y en San Isidoro de Sevilla, el último Pa- 
dre del Occidente, en cuya obra enciclopédica vienen a remansar las 
mejores aguas de los siglos anterioes (5). Hoy nos toca retroceder 
más todavía, pulsando el sentir de una de nuestras mejores figuras 
del siglo 1v, San Gregorio de Elvira, muerto hacia el año 392. 

El el epílogo del libro De fade ortodoxa nos presenta al Espiritu 
Santo, consustancial con el Hijo y con el Padre, como al enviado 
de ambos, para proteger, santificar y conducir a los hombres a la 
vida eterna: “Misit nobis (Filius) Spiritum Sanctum de propria 
sua, et ¡psa una substantia sua, protectorem, sanctificatorem et de- 
ductorem in vitam. aeternam... Et 1pse Dominus Salvatorque nos- 
ter: De meo, imquit, accifet; ex eo utique quod est PFilius, quia 
et Filius de eo quod Pater est” (6). 

Estos oficios del divino Espíritu respecto de los justos se ex- 
plican ampliamente en el tratado vigésimo sobre las sagradas Es- 
crituras. Aquí, después de excusarse, a imitación de Moisés en 
el Ex. 4, 10 s., expone con el sagrado texto la venida del Espíritu 


(4) Sobre la doctrina trinitaría de Gregorio de Elvira puede consultarse F. RE- 
GINA, 11 de fide di Gregorio d'Elvira, Pompei, 1942. Sobre este mismo tema existe 
una disertación doctoral de la Universidad de Comillas, que todavía no se ha pu- 
blicado. Acerca del otro aspecto de su eclesiología, también se defendió otra tesis 
en la Universidad Gregoriana. Su pensamiento penitencial lo estudiamos nosotros 
en la Rev. esp. de Teología, 1 (1941), 340 $. 


(5) La omnipresencia divina, según el abad Sansón, “Rev. de Espiritualidad”, 2 
(1943), 337-352; La inhabitación del Espíritu Santo, según San Isidoro de Sevilla, 
“Rev. de Espiritualidad”, 1 (1941), 10-33. 


(6) De fide, 8 (ML 20, 49). 
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Santo sobre los Apóstoles en el día de Pentecostés, y exhorta a 
sus oyentes a que se dispongan para recibirlo. A continuación, él 
mismo se propone la objeción de por qué, habiendo venido el santo 
Espíritu sobre Jesucristo en el momento de la Encarnación, vuelve 
sobre El, en figura de paloma, al ser bautizado por el Bautista. 
Esta dificultad le da ocasión para hablar de la inhabitación del Es- 
píritu Santo en Jesucristo, del cual, como de fuente, se desborda 
a nosotros, y para insistir en la transformación maravillosa, obra- 
da por el divino Espíritu en casa de uno de los fieles y en toda la 
Iglesia. Termina con una nueva exhortación. 

Analicemos en particular cada una de estas afirmaciones. 

A) N. S. Jesucristo.—N. S. Jesucristo es para el Obispo de 
- Elvira la flor de la Virgen María. Escribe en el tratado sexto: 
“Ext et virga de radice lesse, et flos de radice ems ascendet.” Este 
Jesé fué padre de David, del cual nació la Virgen María, a la 
cual llama Isaías vara; y con el nombre de flor de esa vara designa 
a Cristo, nacido de madre virgen: Eso mismo profetizó Ezequiel, 
al: decir: Ecce dies veniúunt, et virga florebit; esto es, la Virgen 
dará a luz a Cristo, flor del género humano. Esto es lo que significa 
aquello: De germine filius meus ascendistt, porque, como ya está 
dicho, del germen de Judá salió María, de la cual brotó la flor de 
Cristo” (7). 

Pues bien; sobre esta flor, abierta en la Encarnación, cuajó el 
rocío del santo Espíritu. Así lo supone Gregorio al preguntarse en 
la homilía vigésima: “Si el Espíritu de Dios descendió sobre la 
Virgen, al hacerse carne el Verbo y habitar entre nosotros, según 
aquello de Spiritus Dei vemiet im te et virtus Altisstma obumbrabit 
tibt, ¿por qué volvió a bajar sobre el Señor en forma de paloma ?” 

Según esto, sobre el Salvador vino primeramente el Espíritu . 
Santo en el momento de la Encarnación, y volvió de nuevo más 
tarde, al ser bautizado en el Jordán. La razón de este doble adve- 
nimiento la explica 'así: “El Hijo de Dios vino primeramente a la 
Virgen para tomar la naturaleza humana en el seno de la Virgen. 
Así como formó al primer Adán del polvo de la tierra, así plasmó 
también a este segundo Adán de una madre virgen, como de tierra 
informe, a fin de que fuese reparado por Cristo lo que había per- 
dido el primer Adán; y así como por el primer Adán había entra- 
do la muerte en el mundo, así también por este segundo Adán se 
devolviese a todos la vida... Por lo cual, fué necesario que viniese 
primeramente el Espíritu Santo sobre aquella naturaleza humana, 
de-la cual se había revestido el Verbo de Dios, para que así, de 


(7) Trac. sextus sacr. Scripturarum, ed. Vega, p. 65. El mismo pensamiento se 
repite en el Tract. novenus, ed. Vega, p. 95. 
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Jesucristo, como de fuente de virtudes, rebosase hasta nosotros la 
graciosa donación del mismo Espíritu Santo; porque no podía 
habitar en cuerpo humano tan gran virtud del Espíritu Paráclito, 
si primero no se hubiese hecho a morar en la carne del Hijo de 
Dios, de tal manera que, acostumbrándose a habitar en el Hijo de 
Dios, permaneciese en el hombre y se extendiese a toda carne bau- 
tizada en Cristo. Y por eso vino sobre Cristo toda la plenitud del 
Espíritu Santo, porque Cristo es el cuerpo entero de toda la Igle- 
sia. Y, en cambio, a nosotros se nos reparten los distintos dones 
de los carismas del mismo Espíritu, porque somos solamente miem- 
bros...” (8). 

El pensamiento está claro. El divino Espíritu mora en Jesucris- 
to con toda la plenitud de sus dones, siendo así que en los justos 
sólo lo hace con determinados carismas. Y la razón de esta diferen- 
cia la encuentra Gregorio en que nosotros somos tan sólo miem- 
bros del Cuerpo Mistico, mientras que el Salvador es “el cuerpo 
entero de toda la Iglesia”. Expresión gráfica que se repite en las 
homilías sobre el Cantar de los Cantares, al decir de la Iglesia que 
es, no solamente el cuerpo de Cristo, sino su misma carne, hasta 
tal punto que se pueden invertir los términos afirmando que el 
cuerpo de Cristo es el cuerpo de la Iglesia (9). A esta razón, que 
explica la plenitud de la inhabitación del Espíritu Santo en Jesu- 
cristo, se añade todavía otra, a saber, el que Jesucristo es la fuente 
que debe desbordarse sobre todos los hombres. Lo que se declara 
también con otra metáfora, que viene a significar la misma rea- 
lidad de que Jesucristo es la causa meritoria de nuestra santifica- 
ción por el Espíritu Santo. “El profeta—escribe—llama toro a 
Jesucristo por haber llevado 'al patíbulo el arado de su cruz, con el 
cual abrió surco en el duro pecho de las gentes, para poder lanzar 
la necesaria semilla, esto es, el santo Espíritu” (10). 

En una palabra. El divino Espíritu habita plenamente en Je- 
sucristo desde el momento de la Encarnación, por razón de su 
excelsa dignidad de mediador entre Dios y los hombres, el cual 
nos mereció con su muerte la santificación, y la difundió sobre la 
Iglesia de manera oficial en el sagrado día de Pentecostés, al enviar 
vobre ella el Espíritu Santo. 

B) En la Iglesia.—En la homilía vigésima se parafrasea de 
propósito la escena de los Hechos de los Apóstoles, 2, 1-17, vien- 
do realizada en este día la donación del Espíritu Santo, de antiguo 


(8) Tract. vigesimus sacr. Script., ed. Vega, p. 202. 

(9) Esta expresión de que la Iglesta es la carne de Cristo (Ecclesiae, quae 
Christi caro est), aparece también en el tratado quinto sobre las sagradas Escritu- 
ras, ed. Vega, p. 49. 

(10) Tract. sextus s. Script., ed. Vega, p. 59. 
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prometida por los profetas. Pero ya en las homilías séptima y no- 
vena se había aludido a este nacimiento público de la Iglesia, bau- 
tizada entonces con aquel fuego divino; lo que había estado es- 
condido hasta aquel día dentro de los límites de Israel. en la Ley 
y en los Profetas, se hace luminoso para todos los pueblos (11). 

En el día de Pentecostés vino sobre los Apóstoles el Espíritu 
Santo. Y el que era lengua de Dios, porque había hablado por los 
profetas y porque enseñó a los Apóstoles 'a predicar los misterios 
encerrados en la palabra divina (12), es también Paráclito, Espíri- 
tu de verdad e Ignis linguatus, “por haber descendido en forma de 
lenguas de fuego y llenado los corazones de todos los creyentes 
con la virtud de Su Majestad” (13). 

Desde este instante ha nacido la Iglesia, animada por vida di- 
vina, “siendo el Espíritu Santo quien en los Apóstoles da testi- 
monio de Cristo, en los mártires descubre su abrasada fe, en las 
vírgenes la admirable continencia de su carne sellada, en todos 
los fieles defiende los incorruptos e incotaminados derechos de la 
doctrina evangélica, destruye la herejía, corrige a los perversos, 
arguye a los infieles, desenmascara a los falsos hermanos, repri- 
me a los malvados, guarda la incorruptible e inmaculada y per- 
petua virginidad de la Iglesia”. Y un poco más abajo: “Fortale- 
cidos los Apóstoles con este Espíritu, no temieron la cárcel ni las 
cadenas por el nombre de Cristo, nuestro Dios, llevando dentro de 
su pecho los dones que este mismo Espíritu reparte y distribuye, 
como preciosas joyas, a la Iglesia, esposa de Cristo. Este mismo 
Espíritu suscitó profetas en la Iglesia, enseña a los maestros, da 
el don de lenguas, hace los milagros y toda clase de obras maravi- 
llosas, ayuda en el gobierno, sugiere los consejos oportunos y re- 
parte cuantos dones existen, a fin de que la Iglesia de Dios sea con- 
servada en todo momento por la acabada protección de este Espí- 
ritu” (14). 

La idea de que el Espíritu Santo es la fortaleza de la Iglesia 
y de que “todos los carismas, dones, méritos y dignidades los dis- 
tribuye un mismo y único Espiritu, dentro de una misma y única 
Iglesia”, la había apuntado ya en el tratado undécimo (15). 

En la homilía quinta hay un pasaje, inspirado en Tertuliano, 
donde el Obispo de Elvira atribuye toda la exuberante santidad 
de la Iglesia a la acción desplegada por el divino Espíritu, por me- 
dio de sus siete dones, a la vez que explica la maldad reinante en 


(11) Tract. vigesimus, septimus et novenus s. Script., ed. Vega, pp. 200-1, 78, 99. 
(12) Tract. sextus, ed. Vega, pp. 60 y 72. 

(13) Tract. vigesimus, ed. Vega, p. 201. 

(14) Tract. vigesimus s. Script., ed. Vega, pp. 204-5. 

(15) Tract. undecimus s. Script., ed. Vega, pp. 122-3, 
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los tiempos del Anticristo por el desenfreno de los siete pecados 
capitales. El pasaje es interesante para el estudio de los dones del 
Espíritu Santo, y sobre él llamamos ya la atención al explicar el 
pensamiento penitencial de Gregorio de Elvira. Por ahora nos 
contentamos con traducirlo literalmente: “Entonces tuvo Faraón 
un sueño acerca de siete años de abundancia, y otros siete de ham- 
bre. Pues bien; los años que vió representados por siete espigas 
abultadas o por las siete vacas gruesas, y que designaban con su 

figura la exuberancia de las mieses, son los siete dones de espiri- 
- tuales carismas, prometidos por Isaías, profeta insigne de la Igle- 
sia, la cual es la carne de Cristo; esto es, el espíritu de sabiduría, 
el espíritu de conocimiento, el espíritu de piedad, el espíritu de 
poder, el espíritu de conocimiento, el espíritu de piedad, el espíritu 
de temor de Dios. Son, pues, estos siete espíritus, como los siete 
años, en que la abundosa exuberancia de la fe rebosa con la mies 
de la piedad, y al contrario, los siete años de esterilidad y de abs- 
tinencia señalaban certísimamente el hambre de verdad y de jus- 
ticia que había de sobrevenir en los últimos tiempos. Y porque estos 
tiempos habían de llegar, por eso José, que era figura de Cristo, 
montó sobre una carroza, precediéndole un pregonero... Y le puso 
al frente de toda la tierra de Egipto, para que amontonase el trigo 
en los graneros. De la misma manera Nuestro Señor... debía re- 
coger por. medio de estos siete carismas del Espiritu, como por 
siete años, las mieses de la fe en los graneros de los santos, a fin 
de que cuando empezase a imperar bajo el cetro del Anticristo 
como otros siete años aquella maldad de los siete pecados capita- 
les, entonces los santos y fieles...” (16). 


Podríamos resumir las múltiples afirmaciones que preceden di- 
ciendo que Gregorio concibe al Espíritu Santo como el principio 
vital de la Iglesia. El es quien innaugura su vida pública el día de 
Pentecostés. Y al difundirse por todo el Cuerpo Místico, al mismo 
tiempo que le da unidad, lo adorna y embellece con maravillosa 
variedad de sus dones, todos enderezados a conservarla y per- 
feccionarla en aquella santidad que quiso para ella su divino Fun- 
dador. 


Conviene, sin embargo, advertir que para Gregorio, aunque la 
Iglesia es la esposa de Cristo, también lo es del mismo Espíritu 
Santo. Así lo dice terminantemente en la homilía duodécinia con 
palabras que recuerdan el fragmento que poco ha traduciamos: 
“En los últimos tiempos, al acercarse la ruina del mundo, cuando 
las siete plagas... castiguen, juntamente con el Anticristo, a todo 


(16) Tract. quintus s. Seript., ed. Vega, pp. 49-51, 
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el género humano, nadie se verá libre, sino aquel que viva den- 
tro de la casa de Raab, es decir, de la Iglesia de Cristo. Porque es 
gracia incomparable de Cristo para con la Iglesia, que... aquella 
que en un tiempo fué una hija del pueblo, quedase convertida en 
esposa virginal del santo Espíritu” (17). 

C) En los justos.—Pentecostés no representa solamente la 
efusión del divino Espíritu sobre el cuerpo social de la Iglesia, 
sino también sobre todas y cada una de las almas justas. Así lo 
entiende el Eliberitano.: “El Espíritu, que fué enviado por Dios a 
la Iglesia este día de Pentecostés, no entiende de edades o de sexos, 
_ni es aceptador de personas, sino que se da y entrega a cada uno, 
atendiendo tan sólo al mérito de su fe; no busca edades o personas, 
sino almas en las que entre gustosamente. Omnia enim et in om- 
mbus unus atque idem. operatur Spiritus. Por eso decía el Señor: 
Cum abiero, rogabo Patrem meum, et alium advocatum dabo vo- 
bis ut voboscum sit in aeternum. Cum venerit advocatus ille, quem 
ego mitam. vobis a Patre meo, Spiritum veritatis, qui de Patre 
meo procedit, et de meo accipiet, et ipse vos decebit omma” (18). 

Ahora bien; el prodigio que sensiblemente se realizó una vez 
en la mañana de Pentecostés, se repite de manera callada y mis- 
teriosa por medio del sacramento del Bautismo, al cual se refiere 
Gregorio muy frecuentemente. Esas aguas santificadas por Je- 
sucristo (19), y sobre las cuales flota la virtud del Espíritu Santo, 
tienen la prerrogativa de regenerarnos a una nueva vida (20), “ha- 
ciéndonos templos de Dios, miembros de Cristo y parte del cuerpo 
de la Iglesia” (21). 

He aquí cómo comenta el Eliberitano esta transformación mis- 
teriosa, por medio del santo Espíritu: “Este es el Espiritu que 
obra en nosotros, valiéndose del agua, un segundo nacimiento, con 
semilla de divina realeza y consagración de celeste natividad;. el 
que nos hace templos de Dios y nos convierte en casa sagrada; el 
que intercede por nosotros con gemidos inexplicables, cumpliendo 
su oficio de abogado y defensor. 'Ha sido dado a nuestros cuerpos 
como inhabitador, hecho testigo de santidad, tratando de elevar 
nuestros cuerpos hasta la divinidad y de llevarlos a la inmortali- 
dad de la resurrección, acostumbrándolos a vivir en compañía de 
tan celestial misterio y del espíritu de la divina eternidad. Este es, 
repito, el Espíritu que desea en contra de la carne, ya que la carne 
se revela contra El. Este el que reprime las concupiscencias insa- 


(17) Tract. duodecimus s. Script., ed. Vega, p. 127. 

(18) Tract. vigesimus s. Script., ed. Vega, p. 204. 

(19) Tract. decimus quintus s. Script., ed. Vega, pp. 159-164. 
(20) Tract. decimus octavus s. Script., ed. Vega, p. 191. 

(21) Tract. septimus s. Script., ed. Vega, p. 82. 
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ciables y quebranta las desenfrenadas liviandades, extingue los ilí- 
citos ardores y vence los impetus rebeldes, destierra las embriague- 
ces, acalla la avaricia, huye de la lujuria, abraza la caridad, estre- 
chas las amistades, rechaza las divisiones, busca la regla de la ver- 
dad, convence a los herejes, arroja fuera a los malvados, defiende 
las enseñanzas evangélicas. De este Espíritu escribe el Apóstol: 
Non enim Spiritum huius mundi accepimus, sed Spiritum qui ex 
Deo est. De Este se alegra y dice: Puto et ego quod Spiritum Der 
habeo. Hablando de este Espíritu afirma terminantemente que en 
los últimos días abandonarán algunos la fe, siguiendo doctrinas 
demoníacas y mentirosas, teniendo encallecida su conciencia. Pero 
quien vive unido a este Espiritu, nunca negará que Cristo es ver- 
dadero Dios y verdadero Hijo Unigénito de Dios, nacido del In- 
génito, ni se alzará contra la Escritura fingiendo otros sacrílegos 

dogmas, ni dictará nuevos derechos, ni prevaricará de la fe; porque 
- quien blasfemare contra este Espíritu no alcanzará perdón ni en 
este siglo ni en el venidero” (22). 

Por lo tanto, es un hecho manifiesto para Gregorio la inha- 
bitación del Espíritu Santo en las almas de los justos, y hasta en sus 
mismos cuerpos, a los que en cierta manera diviniza, dándoles de- 
recho a una inmortal resurrección. Toda la actividad del cristia- 
nismo, levantando el honor de templo y palacio del Espíritu San- 
to debe atribuirse a esta maravillosa presencia. “Así, pues—ex- 
clama en la homilía décima—, somos llamados templos de Dios, 
como dice el Apóstol: Templum Dei vos estis, et Spiritus Dei in 
vobis inhabitat. Pues bien; en este templo ofrecemos a Dios sacri- 
ficios puros, limpias libaciones de una santa vida, hostias agra- 
dables a Dios en olor de suavidad...” (23). 

Como hemos visto, ya en el momento de la justificación por el 
Bautismo, el divino Espíritu agita sus alas sobre nuestras cabezas, 
siendo El quien nos engendra a nueva vida. Al sombrear nuestras 
frentes la imposición de manos en el sacramento de la Confirma- 
ción, el Espíritu Santo nos ilumina (24). El es el que conduce al 
cristiano, por la escala de las virtudes, a la más elevada perfec- 
ción (25); El riega la aridez del alma (26); El nos enrojece con 


(22) Tract. vigesimus s. Script., ed. Vega, pp. 203-4. 

(23) Tract. decimus s. Script., ed. Vega, pp. 104-5. 

(24) Tract. decimus septimus s. Script., ed. Vega, p. 182. Merece transcribirse 
todo el pasaje, ya que en él se mencionan hermosamente los tres sacramentos dé 
la iniciación cristiana: “Caro abluitur uf anima emaculetur, caro ungitur ut anima 
consecretur, caro signatur ut anima salvetur, caro manuum impositione adumbratur 
ut Sancto Spiritu iluminetur, caro corpore et sanguine Christi vescitur et potatur 
ut anima de Deo saginetur.” 

(25) Tract. duodecimus s. Script., ed .Vega, p. 131. 

(26) Tract. tertius s. Scrip., ed. Vega, p. 27. 
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las llamaradas de su ardiente fuego (27), vence en nosotros las 
inclinaciones torcidas (28), abre el sentido de los divinos miste- 
rios (29), ilumina las inteligencias (30) y es agua viva que, bro- 
tando a raudales dentro de nosotros, salta hasta la vida eter- 
na (31). 

Y es que para el Obispo de Elvira no sólo el alma del justo, 
sino hasta su misma carne, alcanza la más alta dignidad, por la 
presencia del santo Espíritu. “Ella (nuestra cane)—escribe Gre- 
gorio-—es obra de las manos de Dios, fruto de su ingenio, vaina 
de su aliento, reina de la creación, heredera de su santidad, sacer- 
dote de su religión, soldado de su testamento, hermana de su 
Cristo, esposa de su Espíritu” (32). Por lo cual, no sólo el Cuerpo 
Místico de la Iglesia, sino también cada una de las almas fieles, es 
esposa del Espíritu Santo, 


Conclusión 


Excelsa es la prerrogativa de la inhabitación, tanto por lo que 
significa entregarse a Dios al alma, como por las obras prodigio- 
sas que de aquí resultan. Nada extraño, pues, que tan precioso te- 
soro sea exclusivo de los justos. El Espíritu Santo, escribe Grego- 
rio, “es tan delicado y tan limpio que no habita en el cuerpo pe- 
cador” (33). Por eso precisamente exhorta a sus oyentes a que se 
dispongan para recibir semejante don. “Así, pues, amadísimos her- 
manos, debemos preparar nuestra alma y nuestro espíritu en toda 
santidad y justicia, para recibir este Espíritu... El exige una casa 
siempre pura y sin ficción; pero una vez que empezare a inha- 
bitarla, se convierte aquel cuerpo en templo de Dios... Pongamos 
todos nuestros sentidos y toda la fuerza de nuestra alma en dis- 
ponernos para recibir a este Espíritu. Porque dice el Señor en el 
Evangelio que el Padre no da su Espíritu de una manera limitada, 


(27) Tract. decimus quartus et decimus septimus s. Script., ed. Vega, pp. 157 
VELL, 

(28) Tract. decimus quartus s. Script., ed. Vega, p. 157. 

(29) Tract. decimus sextus s. Script., ed. Vega, p. 167. 

(30) Tract. septimus s. Script., ed. Vega, p. 78. 

(31) Tract. decimus quintus s. Script., ed. Vega, p. 161. 

(32) Tract. decimus septimus s. Scrípt., ed Vega, p. 182. 

(33) Tract. vigesimus s. Script., ed. Vega, p. 205: “Delicatus enim et mundus, 
non inhabitat, ut seriptum est, corpori subdito peccatis.” 
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sino abundosa y largamente. Porque así como si uno se pusiese a 
recoger agua de un caudaloso e inmenso río, recogería tanta can- 
tidad cuanta fuese la capacidad de la vasija que para ello em- 
please, de la misma manera, en tanto grado recibirirá el hombre 
al Espíritu Santo cuanta fuere la grandeza de su disposición y de 
su fe” (34). 


(34) Tract. vigesimus s. Script., ed. Vega, pp. 205 y 201: La misma idea de que 
el Espíritu Santo se da sin medida ya en el mismo Bautismo la había indicado tam- 
bién en el tract. decimus quintus s. Seript., ed. Vega, p: 163, 


EL MONACATO RUSO (*) 


Dr. HiLari0 GóMEz, Pbro., 
Comandante Capellán de la Academia 
de Intendencia (Avila) 


(Conclusión) 
ASCETAS NOTABLES EN EL SIGLO XVI 


Es buena prueba de que el eremitismo es planta nativa en suelo 
eslavo la existencia de numerosos anacoretas en pleno siglo XVI. 
Son especialmente conocidos Nilo y Nicandro. El primero, siguien- 
do el ejemplo de tantos y tantos eremitas rusos, hizo la consabida 
cueva, como a unos ocho kilómetros de Oschtaschkow, en la re- 
gión pantanosa del lago Siliger, y pasó en ella veintisiete años. 
No se ocupaba más que del gran negocio de la salvación de sí 
mismo y de todos aquellos que, atraídos por el aroma de sus ex- 
celsas virtudes, se acercaban a oír de su boca recomendaciones, 
avisos y consuelos. Después de haberse cavado él mismo su propia 
sepultura, se durmió en el Señor el año 1555. 

El segundo santificaba unos parajes solitarios en las proximi- 
dades del río Demjanka, entre Pleskaw y Porchow, no lejos de 
Nowgorod. En cuanto hubo aprendido a leer y comprender las 
Santas Escrituras, siendo todavía joven, se alejó de la humana con- 
vivencia y construyó por sí mismo una pobrísima celda en el sitio 
mencionado. Aquí pasó quince años. Pasaba el resto de su vida 
entre el convento de Krypezky, donde había tomado el hábito, y 
otras celdas más solitarias en que hubo de instalarse sucesiva- 
mente para huir de las importantes visitas de sus muchos admi- 
radores y para librarse de todo servicio monacal encomendado, que 
para él constituía un tormento y un motivo de serios disgustos. 
Terminaban éstos en 1582. 


(*) Cfr. 1945, n. 16, pág. 322 sigs. 
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Entre los que se santificaron en la vida de comunidad son par- 
ticularmente famosos Daniel de Perejaslaw y Alejandro de Swiri. 


El primero, después de haber pasado diez años en el convento 
del venerando Pafnucio, de cuyas manos recibiera el hábito y otros 
dos en la más espantosa soledad, ingresaba en el monasterio de 
Goritzky, en Perejaslaw. 


Aquí pasó otros treinta años ocupado tan sólo en ejercicios de 
piedad y de penitencia. Llegó a ser Archimandrita. Eran ocupa- 
ciones favoritas de este asceta extraordinario la de socorrer y 
atender a los peregrinos y la de enterrar los cadáveres de quienes 
en vida habían sido pobres. Antes de acomodarlos en la última 
morada los había llevado con sus propias. manos a un santo hos- 
pital, junto al cual edificó luego unas celdas, primeros comienzos 
de una completa comunidad posterior. El venerable Archiman- 
drita abandonaba en 1510 el convento de Goritsny para regir una | 
nueva comunidad, la que se alojaba en el claustro de la Santísima 
Trinidad, edificado junto al hospital donde él ejerció tanta ca- 
ridad. Respetado por los Príncipes y venerado por las masas, fa- 
llecía el santo Archimandrita a los ochenta y un taños de su edad. 

El segundo, es decir, el virtuoso fundador del claustro de 
Swiri, ayunaba ya muy rigurosamente en sus años mozos. Pasaba 
las noches en oración. “¿Por qué te agotas y te martirizas así, 
hijo mío?”, le decía su madre, preocupada por la salud de Ale- 
jandro, grandemente amenazada por tanto ayuno y tanta vigilia. 
“¿Y por qué te has de obstinar tú—respondía él—en apartarme 
de la santa moderación y de la saludable abstinencia?” Los padres 
deseaban que se casara, pero el piadoso joven marchó al convento 
de Waarlam y tomó en él la cogulla monacal. Después de haber 
pasado aquí trece años, tomaba en 1487 la resolución de huir al 
desierto de Siwiri, donde pasó otros siete. Una angosta celda, ente- 
ramente solitaria, fué el testigo mudo de las grandes mortificacio- 
nes de aquel asceta singular. La afluencia de admiradores y discí- 
pulos le obligó a recibir las Ordenes Sagradas, incluido el Presbi- 
terado, la construir un cenobio y a regir la comunidad en él alojada. 
En 1506 el Prelado Serapión le otorgaba el título y la dignidad 
de Igumeno. Ello no fué obstáculo, sin embargo, para que este 
Abad laborioso y humilde trabajase en la panadería, acarrease el 
agua, rajase leña y moliese el centeno. También remendaba por 
sí mismo el raído hábito, que parecía un mosaico de andrajos. 
¡A cuántos campeones de la piedad y del amor de Dios educó él! 
Adornado con el don de profecía, moría en la más estrecha pobre- 
za el año 1533, a los ochenta y cinco años de edad. En su testa- 
mento escribía estas palabras: “Hasta ahora Dios fué el que ayudó 
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para mantener el equilibrio económico y hacer balances sin grandes 
esfuerzos ni medios extraordinarios. El convento no posee dinero 
alguno en caja. Es más, tampoco la tiene ni le hace falta.” 


LA VIDA CLAUSTRAL EN LAS PROVINCIAS 
MERIDIONALES (SIGLOS XV y XVI) 


Faltos de testimonios históricos, no sabemos mucho de la evo- 
lución del Monacato ruso en el Sur durante los siglos enunciados; 
sin embargo, puédese afirmar, porque aun existen unos pocos tes- 
tigos fidedignos en la materia, que en las comarcas meridionales 
también floreció la vida austera, piadosa y retirada, que hubo allí 
campeones de la fe y de la escesis y que abundaron asimismo los 
claustros con muy densa población monacal. 

En esas dos centurias quedaban restaurados algunos claustros 
de Kiew y se edificaban otros nuevos. El gran templo del monas- 
terio de “Las Cavernas”, que desde los tiempos de Batu se hallaba 
en estado ruinoso, era reconstruido y espléndidamente adornado 
por Simón Alexandrowitsch, piadoso Príncipe de Slutzk y lugar- 
teniente del Principe lituano en Kiew (1470). En el Vicariato que 
en Wilna tenía el Metropo'itano ortodoxo había cuatro monaste- 
rios famosos; tres en la ciudad misma (los de la Trinidad, San 
Jorge y la Anunciación) y el cuarto dedicado a la Natividad del 
Señor en Troky. Además de las esposas de los Príncipes Olgerd y 
Alejandro contribuyeron mucho al adorno del primero de los cita- 
dos monasterios el famoso Principe de Ostrog, Constantino, uno 
de los más eminentes generales de Po'onia. Y el último, que había 
sido fundado por la esposa del Príncipe Witowt, llamada Julia- 
na (1384), fué posteriormente dotado con gran liberalidad por el 
propio Witowt y colocado más tarde bajo el patronato de nobles 
familias lituanas, que por entonces eran ortodoxas. 

En la Eparquía Pinsk-Grodno había a fines del siglo xv1 cator- 
ce conventos. De los once que poseía la de Smolensk eran famosos 
el del venerable Gerásimo, el de la Trinidad, de Boldín y el del 
Precursor. Pasaban de 16 y de 24, respectivamente, los que tenían 
las Eparquías de Polotzk y de Bladimir-Brest. Asimismo abun- 
daban en la de Lutzk-Ostrog. Los Príncipes rusos del Sur, pese a 
las vejaciones de que hicieron objeto a la Ortodoxia, supieron 
mantenerse fieles a la fe y a la piedad, tan profundamente arrai- 
gadas en el alma de las gentes eslavas. Muchos de ellos, y también 
los Boyardos, no sólo ingresaron en los conventos, sino que ade- 
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más llegaron a recibir las Sagradas Ordenes. Distinguióse entre 
todos la casa de los Ostrogsky. También favorecieron a la reli- 
gión ortodoxa, a sus sacerdotes y a sus monjes los Príncipes Obs- 
chausky-Dubrowitsky. Teodoro Bassiliewitsch Ostrogsky, ortodo- 
xo, sincero y creyente fanático, peleó denodadamente y casi aniqui- 
lándolos a los soldados del polaco Jagello y obtuvo para la nobleza 
rusa los mismos derechos cívicos de que venían gozando los pola- 
cos y aseguró para la Iglesia greco-rusa la plena libertad religiosa. 
También edificó templos y les asignó grandes extensiones territo- 
riales. Hizo lo propio con los monasterios. Aquel piadoso Jefe mo- 
ría en Laura de Kiew. Fué glorificado por el Señor con la inco- 
rruptibilidad de su cadáver. La Princesa Anastasia Jurjewna Ols- 
chausky, esposa del Gobernante Sumo de Zaslaw, fué asimismo 
defensora tenaz y sincera de la fe ortodoxa de sus templos y con- 
ventos. Todavía fué más piadosa su virginal hermana Juliana, 
arrebatada por Dios de este mundo a la temprana edad de dieciséis 
años (1550). En virtud de sus grandes merecimientos religiosos, 
fué sepultada en un altar lateral de la famosa iglesia de las “Ca- 
vernas” (Kiew). Por cierto que en los comienzos del siglo XVII 
fueron hallados incorruptos sus restos mortales (Filareto). 

Como se ve, el ambiente en las provincias meridionales y sud- 
occidentales era de lucha y de persecución. No podía florecer, por 
tanto, la vida monacal. Las frecuentes irrupciones de los Tártaros, 
enemigos de la fe y del temor de Dios, empeoraron notablemente 
la situación de los ortodoxos. Ellos no hicieron otra cosa que de- 
vastar y asesinar, saquear e incendiar. La perturbación sobreve- 
nida subió de punto cuando, irrumpiendo inesperadamente, aquellos 
salvajes quitaron la vida al Metropolitano Macario, hombre de 
santas costumbres y pastor celoso de su rebaño. 

Era el primero de mayo de 1497. Estaban a punto de salir del 
Principado de Wilna para Kiew, a fin de reparar en lo posible los 
grandes trastornos acaecidos a la desgraciada capital de Ukrania 
y reconstruir su iglesia de Santa Sofía, cuando los tártaros le co- 
gieron en la aldea de Skrigolow, a unos cinco kilómetros de Mosyr, 
en las márgenes del río Btschitschi. El cronista de aquellos tristes 
días, que conoció personalmente a Macario, llora la muerte del 
Prelado y la considera como una sanción divina por los pecados 
del pueblo. Ve en ella, sin embargo, la prenda segura de un pre- 
mio merecido a su celo extraordinario. No se equivocó, cierta- 
mente, el cronista, porque los restos mortales de aquel santo mártir 


fueron glorificados por Dios con la maravilla de su incorrupti- 
bilidad, 
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EL MONACATO DURANTE EL PERIODO PATRIARCAL 
(1588-1719) 


Pese al cambio de los tiempos, poco favorables en verdad 'a las 
tendencias monacales, aun florecía en la primera mitad de dicho 
período, principalmente el espíritu religioso-conventual. Los pa- 
triarcas trabajaron mucho para desarrollar y mantener las vocacio- 
nes. Les ayudaron no poco en tan noble tarea la aflicción y dure- 
za de los tiempos. 

Duante el período patriarcal (excepción hecha de la Metrópoli 
de Kiew) se edificaron unos 175 monasterios en las diversas epar- 
quías. Los Patriarcas mismos fueron los fundadores de muchos : 
de ellos. Son bien conocidos los del Patriarca Nicón. (La Nueva 
Jerusalén, el de Iberia y el de la Cruz). La mayor parte, sin em- 
bargo, radicaban en la Siberia y en los Gobiernos de Woronesch 
y de Tambow, es decir, en aquellos distritos y territorios que ha- 
bían sido recientemente colonizados. “El nuevo campo de gracia 
—dice el Arzobispo de Tschernigow, varias veces citado—dió fru- 
tos sazonados de amor a Dios y a los hombres.” Unos cien de los 
nuevos conventos pertenecen a la primera mitad del período y a la 
segunda los setenta y cinco restantes. Conviene observar que en 
esta última se cerraron no pocas comunidades antiguas. Debióse 
ello, en parte, a las medidas que el Gobierno y la Iglesia ortodoxa 
hubieron de tomar contra el Rascol. A su vez, no contribuyó poco 
a la hecatombe conventual la furia criminal de suecos y de polacos. 
De muchos de aquellos monasterios por ellos ocupados, maltrata- 
dos y semidestruidos, no quedan hoy ni los cimientos. Además, 
algunos otros con escasa pob'ación—dos o tres tan sólo y sin me- 
dios de subsistencia por añadidura—tuvieron que cerrar sus puer- 
tas. Es verdad que la espada del Oeste había despertado las voca- 
ciones eclesiásticas y de modo especial el amor a la soledad de los 
claustros, pero esa misma guerra polaca bajo los Zares Alejo y 
Teodoro, privó de los medios económicos tan necesarios para ello, 
aún a los conventos ricos. En semejantes circunstancias se creyó 
muy apropiada la medida de suprimir la autonomía de que venían 
gozando lo estab'ecimientos religiosos pequeños y pobres. En ade- 
lante quedarían ellos sometidos al control episcopal y al cuidado 
y adm'nistración de los claustros famosos y, por ello, bien poblados 
y dotados de recursos. En el entretanto, hizo su aparición el Cisma 
(Rascol), que procuró adquirir secuaces en los oscuros rincones 
de los monasterios pequeños, adonde, por lo general, iban a parar 
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los disidentes. Por este motivo la autoridad eclesiástica se vió 
precisada a extremar las precauciones, se pedía permiso para fun- 
dar nuevos establecimientos. Entre las restricciones practicadas fi- 
guraba ésta: negar la toma de hábito a los varones en vida de sus 
mujeres y a éstas en vida de sus maridos. En 1701 el Zar Pedro 1 
el Grande, ordenaba lo siguiente: “Serán arrojados de los claus- 
tros todas aquellas hermanas y hermanos legos que viviesen en 
comunidad sin haber tomado solemnemente el hábito.” Para el in- 
greso en religión señalábase además un tope de edád. Por un Uka- 
se de 1703 quedaba prohibida la erección de nuevos monasterios. 


Pese a todo ello y a las persecuciones desencadenadas en el Sur 
y en el Oeste, no moría la vocación monacal, ese celo, por la vida 
- retirada y solitaria, tan consubstancial al espíritu hondamente re- 
.ligioso del mundo eslavo. Uno tras otro, cual fortaleza segura de 
la Ortodoxia rusa, iban construyendo los nobles sus conventos o 
asilos de solaz y recogimiento, sanatorios espirituales para los 
perseguidos y martirizados. Hasta mediados del siglo xvI1 se cons- 
truyeron los siguientes: Cuarenta y cinco en Lituania y Rusia 
Blanca, y cincuenta y cinco en Wolinia y Ucrania, todos de nueva 
planta. Como era natural, la persecución despertó un mayor rigo- 
rismo penitencial. Los monjes eran más austeros y más piadosos. 
Tenía que ser así, porque el odio y la pobreza, al buscar consuelo 
en la soledad, acercan más a Dios e intensifican por tanto las prác- 
ticas ascéticas. Era tanto más grata esta resurrección de la piedad 
cuanto que los Claustros umionistas iban decayendo poco a poco 
hasta fenecer completamente. “Contempla libre de prejuicios—de- 
cía el famoso Metropolitano Pedro Mogilas a un ortodoxo unido— 
nuestros monasterios ortodoxos. Observa cuán pobre y misera- 
blemente viven, pues carecen hasta de lo más necesario. Considera 
cómo, pese a las tribulaciones de toda índole, se mantienen en la 
más observante piedad. Dirige tus miradas a la región de Kiew 
y fíjate en el monasterio de Meschigorsk. (Ten en cuenta que no 
hablo de aquellas comunidades a las que fueron asignadas tierras.) 
En él se aloja una comunidad de más de 150 monjes que, al modo 
del gran anacoreta Antonio, viven del trabajo de sus manos. Mira 
al Dnieper. Allí viven hermanos piadosos y muy ascéticos, que 
llevan vida de comunidad en los monasterios de Mgarsky y Bus- 
tyn. No quiero mencionar los conventos pequeños. No dejes de 
contemplar el de Trigorsky, en el que moran 80 frailes, todos 
muy humildes. Entra luego en los claustros de la Bukowina y en- 
contrarás unos 200 ángeles que viven en carne humana e imitan 
a los ermitaños de la antigúedad. Dentro de la religiosidad más 
silenciosa van sosteniéndose sin medios económicos de ninguna 
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especie los monjes de Krechow (Lembreg). No lejos de Orscha, 
en la Ruthenia Blanca, verás el claustro de Kutein, donde se hallan 
al menos 200 hermanos que, viviendo igualmente en carne mortal, 
emulan la pureza de los ángeles. Otro tanto encontrarás en Boinitz- 
ky, para no hablar de otros muchos. Tendrás que confesar, quieras 
o no, que, al igual que en los tiempos apostólicos, es también en- 
tre nosotros, pese a la miseria, a la opresión y a los tormentos, muy 
poderosa la energía de lo Alto, esa fuerza sobrenatural que for- 
talece a los débiles.” Dió a todos ejemplo de vida ascética subli- 
me el piadoso Job, el de Hierro. 


Muy joven aún, llamó la atención por sus severas penitencias. 
Desde el monasterio de Ugor pasaba al convento de la Cruz en 
Dubensky, cuya hermandad gobernó como Abad durante veinte 
años. Huyendo de las alabanzas tributadas por los numerosos 
y agradecidos visitantes que tuvieron la suerte de oír sus instruc- 
ciones y sus consejos espirituales, se retiraba secretamente a la 
montaña de Potschajew, donde también desempeñó el cargo de 
Igumeno. En 1651, habiendo merecido que se le apareciese la 
Madre de Dios, pasaba a la eternidad. Algunos murieron por la 
ortodoxia y merecieron la glorificación y la dignidad de conservar 
“incorruptos” sus restos mortales. “Al número de santos varones, 
cuyos cuerpos se mantuvieron incorruptos—escribía Jorge Konis- 
sky—hay que agregar un venerable mártir: Atanasio Philippo- 
witsch” (1648). 

Muerto por los perseguidores de la ortodoxia en el convento 
ruso de las afueras de Prest-Litowsky, a los ciento cincuenta años 
todavía conservaba incorruptos sus despojos mortales aquel vene- 
rable mártir. Hasta 1700 la mayor parte de los conventos de la 
parte meridional del país se mantuvo fiel a la greco-ortodoxia y 
resistieron a la fuerte presión de los católicos. Los tártaros y turcos 
vinieron a incrementar los sufrimientos de los ortodoxos del Sur. 
Las incursiones intermitentes en Ucrania fueron fatales. Las tur- 
baciones y los dolores subían de punto cuando por orden arbitraria 
del Sultán salía de la «cárcel el incapaz Jorge, hijo del Gran Bog- 
dan Chmelnitzky, y tomaba, para escarnio y desgracia del pueblo, 
las riendas del Poder en la desventurada Ucrania. Para colmo de 
males, cual si lo 'anterior fuera poco, el despótico hijo y lugarte- 

“niente del Profeta enviaba detrás de aquel inhábil gobernante tár- 
taros y turcos con el encargo criminal de arrasar a la Pequeña 
Rusia. Tschigirin era incendiada. Lia misma suerte corría Kanew, 
donde murieron muchos cristianos, consumidos por las llamas que 
destruyeron la iglesia conventual. Por esas mismas fechas era már- 
tirizádo por los enemigos natos del nombre cristiano Macario, a 
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quien el Metropolitano José (1663-1672) había nombrado Archi- 
mandrita de Owrutsch (Wolinia). Estuvo al frente de la comuni- 
dad diez años y ofreció lugar de reposo a Chmelnitzky cuando este 
_degraciado Principe no tenía donde posar su cabeza. 


DECRECIMIENTO MORAL Y MEDIDAS PARA 
MANTENER LA PIEDAD (PERIODO SINODAL) 


En 1734 el político Biron promu'gaba la orden siguiente: “Na- 
die podrá ingresar en los monasterios como no sean los sacerdotes 
viudos y los soldados licenciados.” En 1740 el Santo Sínodo daba 
a conocer con la tristeza consiguiente que en muchas comuni- 
dades no había ya monjes que practicasen el culto y que en mu- 
chas otras no habían quedado para los menesteres monacales (cul- 
to y trabajo) más que los enfermos y los inútiles. Todo había sido 
originado—aseguraba aquel 'alto organismo—por las infortunadas 
restricciones al ingreso en los conventos. Para remediar el mal, el 
Sinodo proponía la incorporación a los mismos de los seminaristas 
y de los servidores inferiores de los templos, es decir, de personas 
civiles y hasta de siervos, liberados por sus dueños. Unos veinte 
años más tarde, la Zarina Isabel promulgaba un Ukase en cuya 
virtud “las autoridades eclesiásticas (léase el Santo Sínodo) podrían 
sacar monjes de las “situaciones todas del estado civil” con sólo 
tener presentes algunas limitaciones muy necesarias y fácilmente 
comprensibles”. 

No cabía dudarlo; el entusiasmo por la vida conventual había 
decrecido notablemente en el período de los Patriarcas moscovitas. 
Por esto mismo sobraban muchos monasterios, hasta aquellos mis- 
mos que habían sido recientemente fundados. Hubo, pues, necesi- 
dad de reagruparlos fundiendo en los grandes buen número de 
claustros de escasa población monacal. Aún así, las autoridades 
eclesiásticas, impulsadas a ello por el Gobierno, clausuraron otros 
muchos. 

En 1762 todavía se mantenían abiertos 732 conventos de varo- 
nes y 222 de mujeres. Pero en un documento correspondiente al 
año 1764 se hacía mención únicamente de 420 masculinos y de 39 
femeninos. Además, en el documento en cuestión se prohibía ter- 
minante la apertura de nuevos conventos “sin previo Altísimo be- 
neplácito”. Sin embargo, pasados algunos años, no muchos, la 
clásica piedad rusa reconstruía algunos Monasterios derruídos. Y 
hasta se edificaron otros de nueva planta. En 1810 contaba la 
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Iglesia rusa, tres grandes Lauras, siete Monasterios, sometidos in- 
_mediatamente al Santo Sínodo, y 256 conventos masculinos y fe- 
meninos, oficialmente incluídos en el censo legal. También había 
cuatro Eremitorios con existencia legal y 182 tolerados. 

En total 452 comunidades religiosas. Pero las calamitosas cir- 
cunstancias de los tiempos y, sobre todo, la necesidad de oponer un 
dique a las orgullosas y “atrevidas transgresiones de los raskolni- 
kis pedían con urgencia una medida radical: la de someter el Mo- 
nacato al más riguroso control. Por de pronto se prohibía con la 
.mayor severidad el tránsito arbitrario de un convento a otro. Tam- 
bién quedó sometido 'a las más duras sanciones, el ingreso en reli- 
gión de individuos casados, a menos que al propio tiempo tomase 
el hábito el otro cónyuge. Como el señalamiento de nóminas perso- 
nales diera motivo a relajación de la vida conventual y del orden 
externo en las comunidades, el Santo Sínodo tuvo que exigir con 
el rigor máximo, el mantenimiento estricto de la prometida orde- 
nación de la vida en común, al menos en las comidas. Mucho con- 
tribuyó a la normalidad en este sentido el piadoso Metropolitano 
Gabriel. Restableció la vida en común en los cenobios de su Epar- 
quía y esbozó una regla muy sensata a este respecto. Por doquier 
buscó él monjes viejos y experimentados y los fué colocando como 
vigilantes celosos en los claustros de su jurisdicción, ante todo, y 
en los de otras Eparquías, después. También nombró nuevos Igu- 
menos y Archimandritas severos. Aquel Sumo y celoso Jerarca de 
la Iglesia rusa fué el alma del Monacato en su tiempo. El enseñó 
animó y enfervorizó a los monjes, ya con pastorales luminosas, 
ya. con instrucciones verbales, ya con otros procedimientos. “No 
hubo en aquel entonces campeón de la piedad' ascética con quien 
no estuviese él en estrecha y permanente comunicación espiritual” 
(Filareto). 


HEROES DE LA ASCESIS 


No faltaron en este período fieles representantes del espíritu de 
Cristo, héroes de la piedad, figuras eminentes de santidad. 

Merecen citarse el inteligente Dositeo, que vivió dentro de la 
más rigurosa clausura, en el claustro eremítico de Senaksar y el 
Abad de este mismo centro, F. Teodoro Uschakozw, hijos de Kiew, 
ambos. El Abad Pacomio y los monjes Alejandro y Marco, todos 
del Monasterio de Sarow; Nazareno y Cleón, modelos de oración 
contiuada y altamente contemplativa, uno y otro del convento de 
Wiaarlam, Teophan del claustro de Optin (+ 1819), quien en la 
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primera y última Semanas de la Gran Cuaresma no comía absolu- 
tamente nada, y Jorge, de la noble familia de los Maschurin, con 
otros muchos moradores del convento de Sadón, son esclarecido 
ornato del+llamado “Clero Negro” en Rusia y gloria inmarcesible 
de la Ortodoxia Eslava. Pero a todos los enumerados superaron 
con mucho los héroes siguientes: 


a) Tichon de Sandonsk, modelo de Prelados y dechado de 
monjes. Renunció por motivos de salud al Arzobispado de Wo- 
ronesch y buscó soledad, silencio y paz en el convento de Sadonsk. 

Aquí sin descuidar el servicio religioso en el templo, dedicaba 
las horas del día a la lectura de las Santas Escrituras y pasaba las 
noches en oración. Profundamente arrepentido de sus culpas pa- 
sadas, llena de contricción el alma y de lágrimas los ojos, aquel 
piadoso campeón de la fe y del ascetismo, aquel humildísimo Pre- 
lado besaba con mucha frecuencia el pavimiento, tendíase en él y 
tocando luego con la frente el suelo regado abundantemente con 
sus lágrimas, esclamaba asi: “Tened compasión, Señor. ¡Todo es 
vuestro! Nada me pertenece. En Vos confío. Os entrego, ¡Señor!, 
todo cuanto tengo y todo cuanto soy.” Tichon de Sadonsk no ha- 
blaba más que de la “salvación del alma”. Conversaba con los ni- 
ños, con los aldeanos, con los menesterosos y con los desgraciados. 
A todos catequizaba, a todos consolaba y a todos socorría. Pensión, 
ropa, muebles y bienes raíces... todo, absolutamente todo, era para 
los pobres. Este asceta extraordinario mantenía correspondencia 
epistolar con otros seres piadosos a quienes aleccionaba en cosas 
del espíritu. En estas ocasiones desenvolvía sus pensamientos teo- 
lógico-misticos. Era fruto de las atinadas consideraciones de este 
autor ascético—místico, uno de los mejores que ha producido la 
Iglesia rusa en el siglo XVIII, el “Tesoro espiritual para el mun- 
do”, o también Libro de Meditaciones sobre la Naturaleza y el 
Hombre. El santo y sabio ex Arzobispo de Woronesch había pre- 
parado este Tratado en el bienio 1777-79, en medio, claro está, de 
la más rigurosa soledad. El asceta moría en la paz del Señor el 
día 13 de agosto de 1783. 

b) Paisto Welitschkowsky.—Aunque pasara la mayor parte 
de su vida en Moldavia este notable hijo de un Arcipreste de Pol- 
tawa es una gloria excelsa de la ortodoxia rusa. Inclinado a la pie- 
dad desde su más tierna infancia, acabada que fuera su educación 
en un colegio de Kiew, Paisio se dedicaba de lleno a los ejercicios 
de piedad en los Eremitorios ucranianos de Luibetschky y Med- 
weditzky, en el famoso Monasterio de las “Cawernas”, en una cho- 
za de Walaquia y en el Monte Athos. En 1754 se le unieron, con- 
tra su voluntad, desde luego, unos pocos discípulos y admiradores 
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que, no tardando, sumaban ¡cincuenta! Todos ellos que, por cierto, 
estaban habituados a ver en la Santa Montaña Griega ejemplos 
sublimes de acrisolada virtud, quedaron 'admirados de la sabiduría, 
de la humildad y de las severas da del monje eslavo. Dor- 
mía sólo tres horas, y dedicaba el resto de la noche a la meditación 
y a la plegaria. Por causas algo complejas que no están todavía 
bien definidas—algunos hablan de disgustos con-un anciano vene- 
rable del Monte Athos y otros de ciertas presiones del Gobernador 
turco—, Paisio abandonaba: la Jerusalém del Monacato greco- 


oriental y se trasladaba con los suyos al convento de Dragomirn . 


(Walaquia). A cada uno de sus monjes, a quienes dió la Regla de 
los Studitas y, sobre todo, a los recién ingresados, les exigía la 
confesión general de sus culpas ante un compañero viejo. Y en in- 
vierno, como también en los días de gran 4yuno, Paisio leía y co- 
mentaba durante la comida las enseñanzas de alguno de los más 
célebres ermitaños. Como tenía -oyentes de idioma eslavo y eslo- 
veno, el piadoso exégeta alternaba sus comentarios. Un día predi- 
caba a los eslavos mientras que los frailes de origen moldavo re- 
zaban y meditaban en silencio y al siguiente, uno tras otros, in- 
vertían la operación. Para ayudar a los hermanos que no conocían 
más que el idioma esloveno, tradujo a esta lengua desde el griego, 
los libros litúrgicos, determinados trozos bíblicos y obras de piedad 
(Filareto). Los discípulos de Paisio aumentaban de día en día. Los 
que habian salido con él del Monte Athos eran 54 y en 1774 el 
número de admiradores e hijos espirituales se elevaba a 35o..Lia 
virtud acrisolada y simpática de Paisio, así como su gran experien- 
cia en ei campo del espiritu, atraían irresistiblemente a cuantos bus- 
caban con sinceridad e intención recta el Reino de los Cielos. La 
guerra entre Rusia y Turquía, que tanta intranquilidad había sem: 
brado 'en Dragomirn, 'arrojaba, por fin, a la comunidad. paisiana 
hacia el monasterio de Ssákul, a los comienzos del exilio (1774), 
y cinco años más tarde, hacia el de Njametz. La anexisión por Aus: 
tria de parte de la Walaquia con ocasión de la mencionada lucha 
fué la causa de un desplazamiento, a todas luces nocivos, de. Paisio 
y de los suyos. En 1780, después que el Principe de: Potenkin hubo 
tomado Jassy, el Arzobispo de Jekaterinoslaw nombraba Archi- 
mandrita al Igumeno de Njametz. Tenía bajo sus cuidados pater- 
_nales nada menos que 500 religiosos. Acercábase ya al Archimanr 
drita a los umbrales de la muerte y aun continuaba traduciendo 
Obras de Mística Griega. Esta vez lo hacía al idioma eslavo. Puso 
especial empeño en traducir a él los “Avisos de Isaac el Siriaco? 

y las “Respuestas del Abad Barsanovins”. Adornado: del «don- de 
Os en «los últimos años de su vida, daba fin.a ésta. (1794) 
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aquel anciano venerable y excelso místico ruso a los setenta y dos 
de su edad. 


c) Teodoro.—Discípulo aventajado de Paisio y colaborador 
del mismo en las versiones al eslavo, el penitente Teodoro figura 
con honor entre los más ilustres ascetas de la Iglesia rusa. Muerto 
su padre, un comerciante de Karatchew, el piadoso Teodoro, incli- 
nado desde su más tierna infancia a la vida monacal, tuvo que 
luchar durante dos años consecutivos con el amor maternal que se 
empeñaba en obstaculizar su ingreso en Religión. Pero una buena 
noche se escapaba de casa y se refugiaba en el Eremitorio de Plos- 
chtschan. Las lágrimas de su madre afligida, reconquistaban al 
hijo fugitivo. Desgraciadamente, los mimos maternales y las se- 
ducciones del mundo arrastraron 'a Teodoro al abismo de la culpa. 
Pero aquel joven fervoroso, momentáneamente caido, pero resuel- 
to también a levantarse y salir del lodazal inmundo del pecado, 
marchó en peregrinación a Kiew y desde aquí al monasterio de 
Njametz, en Moldavia. Bajo los cuidados espirituales del anciano 
Sofronio, Maestro ascético-místico de la confianza de Paisio, pa- 
saba allí tres años haciendo extraordinarias penitencias. Acabado el 
largo noviciado, el hermano Teodoro se retiraba a un Eremitorio 
cercano, en el que pasó cimco años bajo la dirección de Onufrio, 
de la nobleza rusa de Tschernigow. No tardando regresaba él a 
Njametz, donde a poco moría Paisio. Teodoro recibía con ello un 
golpe tremendo. La pérdida era para él irreparable. Aprovechan- 
do la amnistía otorgada por Alejandro 1, y contando con el bene- 
plácito de Sofronio, sucedor de Paisio, el monje Teodoro, que vo- 
luntariamente había dejado a su querida Rusia, su patria, volvía 
también 'a ella de buen grado. A los comienzos de su nueva residen- 
cia se hospedó en el monasterio de Tscheln, donde reguló la vida 
de sus habitantes y de otros muchos admiradores que le abruma- 
ban con sus visitas y peticiones de luz espiritual. Huyendo de todo 
contacto con el mundo, Teodoro, acompañado de los ancianos 
Cleofás y Leónidas, marchaba al Eremitorio de Belobereshin, por 
de pronto, y luego a otro más apartado y solitario, al de Pallos- 
trow, en el Onega. Aquí estuvo dos años sin salir de la, celda y 
sin recibir a nadie. Sólo, descalzo, semidesnudo, hecho una verda- 
dera lástima y convertido en objeto de horror, Teodoro no hacía 
más que rezar y llorar. Era esta su más frecuente y favorita jacu- 
latoria: “No nos toméis en cuenta los pecados. ¡Enseñadme, Se- 
ñor, a amar, como Vos me habéis amado!” La última residencia de 
este monje fervoroso y penitente fué el convento de Swiri (Olo- 
nez). “Alabado sea Dios—gritaba el anciano ya gravemente en-' 
fermo—porque estoy divisando las márgenes del Mar de la Vida, 
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en torno a las cuales ha estado dando vueltas y tumbos mi remo- 
Jada barquichela.” En 1822 pasaba él a mejor vida. 


d) Serafín de Sarow.—“El más heroico de los monjes rusos 
en los últimos tiempos, Serafín, joven de dieciocho años, ingresa- 
ba (1778) en el convento de Sarow (Tambow). Aquí pasó los ocho 
primeros años de su vida monacal en la más profunda humildad y 
la más ciega obediencia. Tan pronto como recibiera las Ordenes 
sagradas (incluído el Presbiterato), Serafín (1797) se retiraba a la 
espantosa soledad de una celda situada en un bosque impenetrable. 
Aquí hacía vida eremítica según la Regla de Pacomio. A tenor de 
la misma, leía las Santas Escrituras y, principalmente, el Evange- 
lio y los Apóstoles. Como era de rigor, pasaba las noches en ora- 
ción y el día en el trabajo manual. Siguiendo el ejemplo de Si- 
meón el Stilita, pasó mil días con sus noches de pie sobre una pie- 
dra. En esta postura y con los brazos en alto rezaba la plegaria del 
publicano: “Señor, ¡tened compasión de mi que soy pecador!” 
Para las modificaciones ordinarias utilizaba dos enormes pedrus- 
cos: uno que empleaba en su celda durante la noche para no dor- 
mirse y otro que tenía en un bosque cercano para castigar su cuer- 
po y mantenerle vigilante durante las horas del día. 


Creyendo ¡¡hallar dinero!! en la choza donde se alojaba cuan- 
do Serafín marchaba a la selva, le atacaron con hachas tres aldea- 
nos. Dejánronle molido y medio muerto. “Si llegó a sanar, gracia 
especial fué a no dudarlo, de la protección que siempre le dispen- 
sara la Reina del Cielo. Nadie hubiera creído hallarse con vida des- 
pués de los golpes recibidos y de las graves heridas originadas. Los 
criminales, que fueron hallados y sometidos a proceso judicial, fue- 
ron también perdonados por el santo varón. O se les perdona—de- 
cía el Prior—o en caso contrario, abandonaré este monasterio. Para 
no exponerse a tan peligrosos accidentes se le aconsejó no eligiese 
una celda y un paraje tan alejados y solitarios. Serafín no obede- 
ció, y marchaba de nuevo a la celda consabida. Al cabo de algún 
tiempo abandonaba ésta para encerrarse en otra del propio monas- 
terio. En ella no había más que un candelabro con su vela y un 
¡ataúd!! Para castigar su cuerpo llevaba “cadenas de hierro” (Fi- 
lareto). Rezando, leyendo la Biblia, asistiendo a los cultos y co- 
mulgando diariamente pasó en el convento ocho años, al cabo de 
los cuales regresaba a la celda del bosque (a unos dos kilómetros 
del establecimiento). Aquí recibía con dulzura extrema a las gen- 
tes piadosas que, para asuntos del espíritu, iban a verle con frecuen- 
cia y en gran número. Los visitantes oíanle cantar esta sentencia: 
“Un ansia divina, que el mundo no comprende, anida siempre en 
los corazones de los ermitaños.” Aunque parezca mentira, no fal- 
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taron reproches a una conducta tan santa y tan diáfana. Las gentes 
malévolas—las del escándalo farisaico—no podían tolerar en silen- 
cio que un virtuoso y penitente anacoreta fuese visitado por toda 
clase de personas—mujeres sencillas, comerciantes, profesores, ge- 
nerales, cortesanos, etc.—, y por todos los medios a su alcance, sin 
excluir la calumnia infame, procuraron restar influencia al Maes- 
tro del espíritu, al mortificado anacoreta. El contestaba así a los 
enemigos del bien: “¿Cómo podré excusarme ante Dios, si dejo in- 
satisfechos a los que, hambrientos de consejo y dirección espiri- 
tal, acuden a mi celda?” Con una sorprendente unanimidad, to- 
dos, absolutamente todos los visitantes, propalaban a los cuatro 
vientos que el hablar con el anacoreta Serafín equivalía a correr el 
velo que cubría sus ojos, a iluminar el entendimiento con luz ce- 
lestial y, lo que valía aún más, a experimentar un cambio profundo 
en el alma. El evacuaba todas las consultas poniendo la mirada en 
el Nuevo Testamento. Era el 2 de enero de 1833. Con las rodillas 
en tierra, profundamente inclinado y con los brazos cruzados ante 
el pecho, hallábase sumido en meditación honda el insigne anaco- 
reta Serafín de Sarow. De vez en cuando dirigía sus ojos vidrio- 
sos al icono preferido, que, según el modo tradicional ruso, ocupa- 
ba un ángulo de la humildísima celda. En esta actitud le visitaba 
la muerte. Serafín estaba agonizando. Unos minutos después en- 
tregaba él su alma al Creador, al que había servido durante cin- 
cuenta y cinco años con obras de amor, con grandes penitencias 
y con insólitas e inauditas privaciones (1). | 

Los monjes que por vez primera se establecian en Rusia eran 
exactamente iguales que aquellos otros que visitaron también por 
vez primera la Europa del noroeste, es decir, unos ascetas rígidos 
y unos pregoneros celosos del santo Evangelio. Llenos de celo por 


(1) Cifras comparativas: Del siglo XI al XIV hubo en toda Rusia un centenar de 
monasterios o colonias eremíticas. Entre el XIV y primera mitad del XV se aumenta 
dicho número con 80 fundaciones en la primera centuria y 70 en la primera parte 
de la segunda. En el siglo XVI se erigieron unos 100 conventos y en el siguiente 
se duplicó con mucho este número. Según el censo que en el siglo XVIII ordenó 
hacer el S. Sínodo tenemos ya la respetable cifra de 996 conventos: 726 de hombres 
y 240 de mujeres. Hacia 1850 descendió mucho este número. Según Artamof había 
por esta fecha 425 Congregaciones religiosas, con un total de 5.200 frailes y 128 
con 2.450 monjas. En la segunda mitad del XIX aumentó de nuevo el número y re- 
surgió también la pledad y el verdadero espiritu monacal. La estadística oficial de 1914 
arroja la cifra total de 950 conventos, divididos a partes iguales entre ambos sexos, 
pero con cifras muy desiguales. Los conventos masculinos alojaban a 11.845 monjes 
y 9.485 novicios. Total, 21.330, Los de mujeres tenían 17.283 monjas y 56.016, novicias 
y aspirantes: total, 73.299. Los centros de la vida monacal fueron desde muy antí- 
guo Kiew y Nowgorod, donde existieron los Eremitorios y claustros más famosos. 
En torno a la primera hubo en su tiempo 17 monasterios y 22 en las cercanías de la 
segunda. Siguen a estas ciudades Wladimir, Rostow, Susdal, Pleschaw y Moscú (la 
de los 1.600 templos, en su mayoría monacales). En el siglo XVIII llegó a equiparar 
el número de monjes a la de sus habitantes en algunas ciudades, mucho menos po- 
pulosas que al presente. ps E 
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la salvación de las almas y la gloria de Dios, se preocupaban muy: 
poco, o absolutamente nada, del mañana, porque «estaban conven- 
cidos de que el Padre Celestial, sin cuya voluntad el gorrión es 
impotente para bajar del alero en que se aloja, habría de preocu- 
parse de satisfacer todas sus necesidades. Pobres, harapientos, so- 
brios y dispuestos en todo momento a partir con los pobres cuan- 
to poseían, los frailes cumplieron fiel y rigurosamente la obra que 
les había encomendado su Señor y Maestro. Pero este ideal mo- 
nástico empezó pronto a ceder a otra clase de impulsos, tanto en 
Rusia como en el oeste de Europa. Allí como aquí, abriéronse ca- 
mino en seguida unos modos menos sencillos y menos austeros. 
Las donaciones y los legados de los fieles llenaron a los monas- 
_terios de oro, de plata, de piedras preciosas y, de modo especial, 
de fincas rústicas y hasta de esclavos. La Troizo-Sergeskaya Lau- 
ra llegó a tener en algún tiempo sus 120.000 esclavos y unos lati- 
fundios en consonancia con ese número. Se asegura que a los co- 
mienzos del siglo xvr111, más de un tercio de la población rusa per- 
tenecía a la jurisdicción de la Iglesia. Muchos de sus conventos se 
dedicaban al comercio y, según refiere Fletscher, viajero que reco: 
rrió el país en 1588, “los monjes de Rusia eran allí los más exper- 
tos comerciantes” (Mackenzie Wallace, Russland, Leipzig, 1880). 
El tráfico y las actividades, casi exclusivamente económicas, a que 
se consagraron siempre con ardor los monjes del monasterio de 
Solowezky, dan la razón: ¿al abogado escocés. Pero existen, ade- 
más, otros muchos ejemplos. En época relativamente antigua acos- 
tumbraban ya a organizar ferias anuales los institutos religiosos. 
La de Nischni-Nowgorod es la más importante y famosa. Más 
abajo de la desembocadura del Oka en el Wolga, en una región: 
en que el Kama, procedente del Asia, vierte sus aguas también en 
el Wolga, donde a virtud de esa misma confluencia entran en con- 
tacto Asia y Europa, había un célebre monasterio consagrado a 
San Macario. Desde 1624 celebrábase junto a él la llamada Feria- 
Macario, que llegó a ganar extensión y auge extraordinarios. En el 
año 1816 era trasladada a Nischni-Nowgorod. Del mismo modo 
que el comercio interior de los árabes no tiene explicación sin la 
Meca, y así como hasta cierto punto no cabe imaginarse el tráfico 
de algodón sin el emporio de Liverpool, así también el intercambio 
de productos entre dos mundos en toda la región del Wolga va in- 
disolublemente unido al claustro de San Macario, cuya Feria anual 
lo impulsaba de una manera efectiva. Y no era solamente el hecho 
de que los conventos favoreciesen y fomentasen las Ferias con sus 
privilegios aduaneros y sus acogedoras hospederías, porque contri- 
buyó, además, a esta evolución una circunstancia notable: la de que 
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los propios monjes actuasen de comerciantes en grande escala y 
mantuviesen en diversas ciudades importantes factorías, servidas 
por numerosos agentes comerciales que habían salido de los con- 
ventos mismos. Los extranjeros que visitaron a Rusia en los si- 
glos xVI y Xv11 dan cuenta, no sin cierto asombro, de todo esto. 
Hacen notar que allí son los monjes los comerciantes más ricos. 
Y descendiendo a detalles enumeran luego las mercancías en que 
ellos trafican. La opulencia de sus monasterios les colocaba a veces 
en situación de mantener a su costa determinado contingente de 
tropas o, por lo menos, de aprovisionarlas durante un buen lapso 
de tiempo. Por esto mismo, en pleno siglo xv11, cuando no había 
en toda Rusia más que unas veinte ciudades con murallas de pie- 
dra—todos los demás pueblos y las empalizadas que los circunda- 
daban eran de madera—, podían envanecerse los claustros mona- 
cales de su aspecto señorial de verdaderas fortalezas (Brúckner). 

Durante el siglo xv111, el Estado confiscó los latifundios ecle- 
siásticos, y los esclavos de la Iglesia rusa pasaban a sus manos. 
“Pero el golpe, que, a la verdad, era muy rudo, no resultó tan fu- 
nesto para los monasterios como.muchas gentes anunciaron con sa- 
tisfacción enorme por su parte. Es asimismo verdad que no pocos 
conventos quedaron reducidos a la más extrema pobreza, pero tam- 
bién lo es que todavía quedaron muchos con capacidad económica 
para subsistir y hasta para mejorar en este orden de cosas. No les 
estaba permitido tener esclavos; mas no carecían de ingresos, que 
les llegaban por tres vías diversas: las propiedades territoriales más 
o menos restringidas que aun retenían los subsidios del Gobierno 
y las aportaciones voluntarias de los fieles. “Actualmente—<el se- 
ñor Mackenzie Wallace escribía hacia 1870—hay en Rusia más de 
500 establecimientos monacales, y los más de ellos, bien que no 
puedan considerarse como ricos, tienen rentas e ingresos más que 
suficientes para llenar todas sus necesidades. En Rusia, como en la 
Europa occidental, son tres los capítulos que sintetizan toda la his- 
toria de las instituciones monásticas: ascetismo y espíritu misio- 
nal; enriquecimiento, lujo y degeneración; confiscación de sus bie- 
nes y decadencia. Pero entre los religiosos eslavos y los europeo- 
occidentales existe, por lo menos, una diferencia notable. Es esta: 
en las distintas épocas de su historia, el Monacato occidental reali- 
zó siempre esfuerzos considerables para auto-regenerarse en virtud 
de energías intrínsecas. Cristalizó la noble-tarea en el alumbra- 
miento de nuevas órdenes religiosas, cada una de las cuales perse- 
guía un objetivo específico. En Rusia no vemos por parte alguna 
fenómeno semejante. Aquí los monjes todos siguen apegados a los 
preceptos de la Regla Basiliana, que les constriñe a la observancia 
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rutinaria de las ceremonias litúrgicas, de la plegaria y de la medi- 
tación. De vez en cuando alguna voz aislada se alza potente y _so- 
nora contra los abusos de bulto; pero todo sigue igual, porque el 
celoso reformador no prosigue en sus afanes oposicionistas y se li. 
mita a dejar el convento y a pasar el resto de sus días en la sole- 
dad y el ascetismo más severos. Así es que ni en la población mo- 
nacal mirada en conjunto, ni en monasterios aislados, se halla ja- 
más un movimiento espontáneo y fuerte a favor de la Reforma. 
Los monjes no tuvieron otra participación que la molestia de re- 
signarse a más modificaciones que no sentían y que venían impues- 
tas desde fuera. Es ésta una prueba más de lo que a nuestro modo 
de ver constituye uno de los rasgos característicos del pueblo ruso: 
la indiferencia, la pereza, la falta de energía intrínseca. En éste 
como en otros muchos aspectos de la vida nacional rusa la inicia- 
tiva partió siempre del Gobierno, nunca del pueblo.” 


LO QUE RUSIA DEBE A SUS MONJES 


Cuando se pretende exaltar los beneficios excelsos que la Hu- 
manidad debe al Monacato, surgen en primer término las aporta- 
ciones culturales y los méritos literarios. En la Europa occidental, 
al menos, juegan preponderante papel en este orden de cosas las 
actividades científicas, literarias y pedagógicas de los frailes. Pero 
el Monacato eslavo oriental se distingue también en esto del euro- 
peo-occidental. Los monjes de Rusia ni tuvieron escuelas ni mu- 
chísimo menos universidades. No existía allí ni aun la gran estima 
que para la ciencia y sus actividades tuvieron siempre los círculos 
culturales de Bizancio. Tan sólo había allí una gran piedad exclu- 
sivamente litúrgica y orientada en muy limitadas proporciones ha- 
cia los ciudados pastorales; eran sus bases ciertos conocimientos no 
profundos de una teología atrasada. 

En realidad, de verdad tuvo la Iglesia eslava, y su esencial cons- 
titutivo, el Monacato, muy pocos eruditos. No se puede negar que 
los monjes rusos estuvieron dotados de la más profunda piedad 
y que practicaron el más severo ascetismo, pero su religiosidad no 
pasó de ahí. Las grandes figuras del eremitismo y del cenobitismo 
eslavos no fueron capaces de escribir los frutos de su ascética y 
mística, cual lo hicieron sus colegas de Occidente, quienes en tan 
gran número y en tal excelsa calidad dejaron obras de valor eter- 
no. Faltáronles para ello la profundidad filosófica y la penetración 
espiritual del contenido dogmático. Lo propio hay que decir de la 
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ciencía moral. Hay en la Iglesia eslavo-orierital muchos y grandes' 
santos, pero tiene tan pocos moralistas como teólogos especulati- 
vos (P. Ammann, S. J., obra citada). 


Los beneficios que Rusia debe a sus monjes son de otro orden. 
Es el primero la cristiana educación de sus príncipes. El monje 
Teodosio, el fundador del convento de la “Cavernas”, en Kiew, 
ejerció una influencia considerable sobre los gobernantes de la ca- 
pital de Ucrania. Refiere el cronista Néstor que Isaslaw “acató 
siempre con la mayor reverencia las insinuaciones del santo ana- 
coreta”. Cuando Swjatoslaw de Tschernigow se permitió cometer 
ciertas violencias contra Isaslaw, al que por fin arrebataba el po- 
der, hubo de sufrir los duros reproches que por escrito le dirigiera' 
el santo varón. “Eres un Caín”, decía el monje Teodosio. Swja- 
toslaw amenazó al inflexible religioso con la prisión, pero el ira- 
cundo gobernante terminaba pidiendo perdón al fiscal de la mora- 
lidad y solicitando una amistad que perduró para bien de todos. 
En cierta ocasión se celebraba en palacio un festival, al que tam- 
bién era invitado el venerable Teodosio. El espectáculo era llama- 
tivo; la música bulliciosa, y los cánticos profanos. El Maestro 
del monasterio de las “Cavernas” se levantó precipitadamente del 
asiento, y encarándose con el príncipe, le dijo así: “¿Cree usted 
que esto puede conducirle al reino de los cielos?” Swjatoslaw calló 
y dió órdenes para que en el acto cesase el espectáculo. A partir 
de la segunda mitad del siglo xt, en la que tuvieron lugar los men- 
cionados incidentes, para nosotros tan simbólicos, no cesaron ya 
los contactos entre las dos supremas potestades, ni el adoctrina- 
miento de la civil por la eclesiástica, ángel tutelar de los gober- 
nantes. 

En la historia política de Rusia jugaron papel preponderante 
los elementos salidos de los eremitorios y conventos. Tanto es asi, 
¿que en toda la vida del inmenso Imperio se hallan entrelazados e 
indisolublemente unidos el poder civil y el religioso. Nacieron jun- 
tos, vivieron juntos y murieron también juntos. Cuando la anar- 
quía y el bolchevismo hicieron desaparecer las esencias de la Santa 
Rusia para dar lugar a unas tendencias, también universalistas pero 
rabiosamente tenebrosas y diabólicas, morían a la vez aquellos dos 
poderes: el monacal y el zarista, el padre y el hijo. Sin la Iglesia, 
mejor, sin el Monacato, no hay Rusia. Los monjes han hecho una 
buena parte de su historia. Veámoslo. 


Es un fenómeno cumbre en el proceso de unificación del mundo 
eslavo la preponderancia de Moscú, capital de la Gran Rusia pri- 
mero y después de todo el país. Pues bien; aquí jugó la ortodoxia 
rusa un papel sobresaliente. Ella, manejada casi exclusivamente por 
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el clero negro, que suministraba dignidades y jerarcas eclesiásti- 
cos, apoyó con sus armas espirituales al nuevo poder estatal, absor- 
bente y poderoso. En justa reciprocidad, cuando en los tristes días 
de las invasiones mongólicas se trasladaba al norte, desde Kiew, 
el centro de gravedad de la política rusa, los príncipes protegieron 
a la Iglesia y a sus monasterios. Es verdad que fracasaba el inten- 
to de Andrés Bogoljusky de convertir en sede metropolitana la 
ciudad de Wladimir, que era su capital política, pero en 1299 pa- 
saba a ella el Metropolitano de Kiew. No habían pasado más que 
veintisiete años y el Metropolitano Pedro tomaba posesión de su 
alta dignidad en Moscú (1326). ¡¡Los intereses de la Iglesia y del 
Estado se habían hecho solidarios!! 

A partir de este momento, vemos luchar juntos contra el ene- 
migo común a los príncipes moscovitas y a los Metropolitanos de 
todas las Rusias. Los enemigos eran, por el momento, los peque- 
ños principados y los tártaron invasores. En los siglos XIV y XV 
aparecen como diplomáticos prestigiosos y eficaces ciertos prínci- 
pes de la Iglesia rusa. Natura'mente, representaron y defendieron 
la política de Moscú. El Fundador de Troizo-Sergeskaya Laura y 
el Metropolitano Alejo pertenecen a este distinguido grupo. En las 
luchas entre Moscú y Twer, entre la capital de Moscovia y otras 
regiones, los supremos dignatarios de la Iglesia rusa sumaron con 
éxito lisonjero a las acciones políticas y militares del Poder civil 
sus armas espirituales: excomumones y entredichos. No pocas ve- 
ces se trasladaba a la residencia de los Kans el ya nombrado Me- 
tropolitano a fin de salir a la defensa de los intereses moscovitas. 
Y cuando por discrepancias y antagonismos incumplian los prínci- 
pes rusos las cláusulas de los convenios y a consecuencia de ello 
formaban alianzas con los príncipes lituanos, heríales a seguida el 
rayo de la excomunión eclesiástica. En tal aprieto, no les quedaba 
más recurso que someterse a la doble espada de Moscú. En las 
ausencias de los príncipes, el Metropolitano tomaba una participa- 
ción más activa y directa en el despacho de los asuntos políticos 
corrientes. Cuando el gran principe Basilio luchaba con Schenjaka 
en torno a la posesión del trono fueron las armas espirituales del 
Metropolitano Jonás las que decidieron el pleito a favor de los de- 
rechos y pretensiones del primero. Es otra prueba de esto mismo 
el caso de la república de Wiatka bajo el gobierno de Iwan III. 
Habiéndose ella retrasado en aceptar el vasallaje que en vano se 
le exigía desde Moscú, la autoridad eclesiástica le hizo saber que 
de continuar en su obstinada resistencia le serían clausurados todos 
los templos e irían camino del destierro todos sus sacerdotes. La 
amenaza—y sólo la amenaza—rindió a la recalcitrante Republiqui- 
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ta. Los conventos—casi huelga el consignarlo—secundaron la po- 
lítica de los Metropolitanos. Todos aquellos que disponían de re- 
cursos: grandes y de no pequeño prestigio entre las masas, cayeron 
también del lado de los príncipes de Moscú. Como la lucha contra 
los tártaron tenía caracteres de cruzada en favor dt la fe, el Po- 
der civil necesitaba el apoyo de la Iglesia. Mucho significaba, en 
efecto, la bendición que de manos de San Sergio recibiera Deme- 
trio Douskoi al marchar a la campaña en que aniquiló a las hordas 
tártaras (1380). El santo Fundador de la Troizo-Sergewskaya 
Laura era llamado con frecuencia el “defensor y sostén de los go- 
bernantes rusos” (Ikonnikow). A la hora del engrandecimiento de 
Moscú, la Iglesia eslava no podía pensar en la adopción de una 
postura política inspirada en cierta independencia altanera, tanto 
menos cuanto que los vínculos con Bizancio iban siendo cada vez 
más flojos. La decadencia de Grecia y la desaparición de las auto- 
ridades representativas de la ortodoxia griega, madre de la eslava, 
privaron a ésta de un aliado extranjero que pudiera algún día ayu- 
darle en caso de conflictos con el Poder estatal. Es por esto por lo 
que en el siglo xvI encontramos en Rusia varios príncipes eclesiás- 
ticos que se prestaron a ser instrumentos dóciles del Poder público 
y apoyaron con decisión las tendencias absolutistas del mismo. 
Cuando el gran principe Basilio Iwanowitsch, apoyado en la este- 
rilidad de su esposa quiso repudiarla y anular el matrimonio—cosa 
que, naturalmente, era anticanónica e inmoral—, el Metropolitano 
Damiel no tuvo inconveniente en apoyar al déspota y en bendecir 
el segundo matrimonio, con menosprecio, claro está, de las auto- 
ridades eclesiásticas griegas, que se pronunciaron abiertamente con- 
tra semejante autorización. Asimismo, Juan TV, hijo de Basilio, 
pudo encontrar sacerdotes que, contra todo derecho eclesiástico, le 
dieron facilidades para contraer sucesivamente varios casamientos. 
Las teorías bizantinas sobre el absolutismo parecieron de perlas a 
los autócratas moscovitas. Por eso sintieron especial complacencia 
en oír de labios eclesiásticos conceptos y doctrinas que halagaban 
sus deseos absolutistas y sus aspiraciones despóticas. Cuando el pri- 
mer Zar de todas las Rusias, muy joven aun, visitaba al antiguo 
Obispo de Koloma Wassián, que cumplía condena de destierro en 
un convento y requería su criterio acerca del mejor y más eficaz 
método para gobernar el país, aquel eclesiástico y viejo monje con- 
testaba así: “Señor, no busque jamás hombres de Estado que le 
sean superiores en talento.” Iwan IV el Terrible, muy satisfecho 
con oír de labios de un Obispo una norma de gobierno tan sana, 
repuso así al tiempo que besaba la mano del Prelado: “Mi propio 
padre no me hubiera dado tan buen consejo.” 
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Hasta el famoso teólogo Máximo el Griego, que por entonces 
vivía en Rusia, hizo saber al joven Zar que no debía tolerar el que 
su poder fuera eclipsado y limitado por el de los boyardos. Iwan 
siguió esta máxima aun en sus relaciones con el elemento eclesiás- 
tico. No contribuyó poco a excitar el absolutismo de este déspota 
la conducta severa y el magisterio inflexible del monje Silvestre. 
El tutor farisaico, como le llamaba el alto discípulo, no hizo otra 
cosa que recordar a todas las horas a su pueblo las llamas del in- 
fierno, a donde iría a parar el príncipe si no se conducía como cris- 
tiano verdadero. Cansado ya de tanta amenaza ultraterrena, Iwan 
desterraba a su'“mentor al monasterio de Solowezky, en el mar 
Blanco. Naturalmente, todos los eclesiásticos hubieron de someter- 
se. Y sí el Metropolitano Macario se sostuvo tanto tiempo en su 
cargo fué porque supo adaptarse de manera más humilde a los ca- 
prichos del Zar. El Arzobispo de Nowgorod, Teodosio, escribía al 
autoritario Monarca, arrastrándose de modo indigno ante él, “al 
igual que lo haría el discípulo ante el maestro o el siervo ante el 
Señor”. No faltó, sin embargo, quien cantase las verdades al Mo- 
narca. 7 

Merece destacarse el dramático heroísmo del un día Abad de 
Solowezky y después Metropolitano de Moscú, a instancias preci- 
samente del Zar. Felipe, que tal era el nombre de aquel varón ín- 
tegro, noble y austero, se atrevió a lanzar reproches contra Twan IV, 
al que, a la vista de su proceder, llamó “jefe de una banda de ase- 
sinos y de salteadores”. De los detalles del dramático diálogo sos- 
tenido entre el Metropolitano y el Zar, detalles que nos han trans- 
mitido algunas fuentes históricas, puede colegirse que Iwan no to- 
leraba que le dijesen la verdad. Consta que echaba espumarajos 
por la boca cuando el alto dignatario, el Jefe de la Iglesia rusa, le 
negó su bendición. El autócrata le hizo saber, fuera de sí, natural- 
mente, que, de no someterse a su arbitrio, el camino a seguir era 
bien sabido: renunciar a su alta magistratura espiritual. El resul- 
tado del episodio no pudo ser más trágico. Corresponde al loco des- 
potismo de un príncipe, cuya sobreexcitación hacía de él un enfer- 
mo mental. Felipe era confinado a un monasterio y asesinado allí 
mismo luego por el favorito zarista y abominable sicario Malinta 
Skuratow. 

La discusión entre Iwan y Felipe continuó viviendo en cierto 
sentido más allá de la tumba de ambos. Felipe fué más tarde cano- 
nizado, y sus restos mortales, que descansaban en Solowezky, fue- 
ron traidos solemnemente a Moscú (mediados del siglo xvr1). El 
Metropolitano Nicón tuvo mucho interés en demostrar al Zar Ale» 
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jo que el Poder temporal había ofendido al religioso, y que era 
menester rectificar (Brickner). 

Pese a tantas 'arbitrariedades, mezcladas de manera sorpren- 
dentemente rara con explosiones de extrema y estrafalaria piedad, 
la Iglesia y, sobre todo, el Monacato habían logrado un poder exor- 
bitante. Su jurisdicción era tan inmensa como sus riquezas. No era, 
pues, extraño que los poderes estatales tomasen posiciones defen- 
sivas contra unas y otras. No deja de ser cosa chocante que fuese 
en el gobierno de Teodosio Iwanwitsch (1584-1598), más monje 
que emperador, cuando se limitasen, por una parte, no pocos dere- 
chos de la Iglesia, iniciándose también la secularización, y se crea- 
se, por otra, el patriarcado moscovita. 


Por este medio recibía la Iglesia una organización unitaria y 
una apariencia monárquica que podían entrañar un peligro para el 
Estado. Cuanto más absoluta era la carencia de instituciones anti- 
absolutistas, cuanto más inorgánicamente se contraponían a la ar- 
bitrariedad de los zares los elementos populares, tanto mayor volu- 
men tenía que adquirir la hazaña de sustituir por un jefe supremo 
y único una jerarquía multifacética y, por lo mismo, fácilmente 
amoldable. 


Si en la fundación de las autoridades conventuales (Monastyrs- 
kij Prikas) en tiempos del Zar Alejo parecía haberse obtenido, por 
un lado, la preponderancia burocrática del Estado sobre la Iglesia, 
resultaban aumentadas, por otro, las tendencias ortodoxo-naciona- . 
les, con lo que se daba un empuje notable, temporal al menos, al in- 
flujo político de la Iglesia. Parecía, pues, que el experimento de la 
fundación del Patriarcado era una medida excesivamente 'audaz 
(año 1589). Exteriormente al menos, el Patriarca de Moscú era la: 
más importante personalidad del mundo eslavo. Ejercía influjo 
preponderante en todos los negocios públicos, tanto estatales como 
eclesiásticos. Por eso tomó el título de Gran Señor (VeLIkI Gos- 
SUDAR), que antes estaba reservado al supremo jefe político del 
país. El Gran Señor era tan reverenciado por el pueblo como el 
Zar. Con la institución del Patriarcado llegaban al cenit de su 
grandeza la Iglesia rusa y su Monacato. | 

Son figuras magnas y muy simbólicas, por cierto, de la orto- 
doxia patriarcal y de la política eslava, Filareto, padre del primer 
Romanof, y Nicón, amigo del Zar Alejo. En los tiempos del pri- 
mero coexistieron en las cumbres del Poder dos soberanías: la es- 
piritual y la temporal. El Patriarca hallábase junto al Zar en un 
plano de perfecta igualdad. A uno y a otro eran presentados igual- 
mente los informes oficiales sobre todos los 'asuntos corrientes; a 
ambos se hacían los mismos regalos, y lo mismo ante el Zar que 
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ante el Patriarca, tenían lugar las mismas audiencias. Por lo que 
toca a la influencia en asuntos profanos, Filareto puede compararse 
al Cardenal Cisneros, a Wolsey o a Richelieu; pero en honores y 
distinciones superaba con mucho a los políticos mencionados, por- 
que en la Europa occidental no existía un cargo que pusiese a un 
eclesiástico tan alto y tan cerca del Sumo Imperante. 


Pero este dualismo, en el que a veces quedaba eclipsado el Zar 
y parecía que el verdadero Monarca absoluto era el Patriarca, iba 
a desaparecer pronto. La robusta y enérgica personalidad de Nicón 
fué la víctima de la hostilidad zarista contra una tal coexistencia 
paralela en las cumbres del Poder. En 1649 salía a la superficie 
la postura autoritaria del Estado frente a la Iglesia. El conflicto 
se iniciaba con el nombramiento de un boyardo como presidente de 
un organismo que, en función plenamente civil, regularía la vida 
de los institutos religiosos. El Patriarca Nicón se opuso con todas 
sus fuerzas a la intromisión del Poder civil en los asuntos eclesiás- 
ticos. Aquel Jerarca sumo de la ortodoxia rusa raciocinaba así: 
“Entre las dos supremas potestades que pueden vivir y desenvol- 
verse en esa elevada planicie en que ahora actúan y coexisten, debe 
reinar siempre la más perfecta armonía. Y, de existir predominio, 
corresponde éste a la Iglesia, que es incomparablemente más ex- 
celsa que el Estado. Dios ha colocado en el firmamento dos antor- 
chas : el sol y la luna. Uno y otra representan al Patriarca y al Zar, 
respectivamente; a la Iglesia y al Poder civil.” El Zar replicaba 
que no podían coexistir dos grandes señores simultáneamente y de- 
cidió eliminar al Patriarca, que era uno de ellos. 

La célebre polémica entre Nicón y Alejo fué la última lección 
que el Patriarcado (léase el Monacato) daba a los Poderes temipo- 
rales. Nicón fué derrotado y depuesto. A partir de esta derrota, el 
Zar de las Rusias quedaba convertido en Monarca y Gran Sacer- 
dote a la vez. La Iglesia pasaba a la condición de instrumento de 
la política y rama de la administración pública. 

Pedro 1 el Grande y el Santo Sínodo, que reguló la vida ecle- 
siástica de Rusia hasta el advenimiento del bolchevismo, sacaron 
las últimas consecuencias de la derrota de Nicón y del desprecio 
de las enseñanzas de este Patriarca acerca de la subordinación del 
Poder civil al eclesiástico. 

El Monacato ruso, que educó cristianamente a los príncipes y 
proporcionó a los gobernantes todos luminosas enseñanzas acerca 
del respeto y de la consideración debidos a la Iglesia y sus autori- 
dades por todos, súbditos y jerarcas, adoctrinó también a unos y 
a otros en el amor a la patria y en la defensa de la misma. Como 
es natural, tratándose de monjes, consagraron las actividades de 
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modo primario a la difusión de la fe, que tuvieron que defender 
no pocas veces con las armas en la mano. Con ello amparaban si- 
multáneamente a la patria. Así obraron en el siglo xvi Teodoreto 
y Trifón, luchando contra los Lapones. Después de la toma de Ka- 
san en 1552, los institutos religiosos habían recibido un incremen- 
to considerable en las regiones del Wolga, merced, sin duda, a los 
grandes privilegios que les otorgara Iwan IV. Las grandiosas ta- 
reas de colonización que en los siglos XxvI y XvI1 habían empren- 
dido por aquellas tierras los Stroganow, boyardos ilustres, no fue- 
ron ejecutadas únicamente por cosacos contratados. También con- 
tribuyeron muy eficazmente los monjes, no sólo fundando monas- 
terios y suministrando con ellos excelentes puntos de apoyo, aun 
militar, sino difundiendo personalmente la religión y la cultura pa- 
trias. En 1621 venía a la vida el Obispado de Tobolsk, cuyo pi%- 
mer titular, Cipriano, mereció bien de la Gran Rusia por su tra- 
bajo evangélico y cultural en la Siberia occidental. La nueva reli- 
gión, identificada con el Monacato, adquiría muchos prosélitos 
Moscú sometía a tribus extrañas a los pueblos llamados “IwNo- 
RODZY”, sumidos en la infidelidad y en la incultura pagana, mer- 
ced a los trabajos evangélicos y guerreros de los monjes. Mucho 
tuvieron que luchar éstos contra los ostjakos y contra los syrjanos 
y perjjakos. Pero los monasterios rusos no fueron tan sólo exce- 
lentes puntos de apoyo para las campañas evangélico-militares o 
cruzadas contra las tribus salvajes, que los religiosos domestica- 
ban con la cruz en la mano. También fueron lugares estratégicos, 
verdaderas fortalezas contra las que se estrellaron otros enemigos 
—cristianos ellos—de la patria rusa: los suecos y los ingleses. Unos 
y otros, que por asedio duradero y ataque vigoroso, respectivamen- 
te, pretendían apoderarse del monasterio de Solowezky, se estre- 
llaron contra el valor indomable de sus patrióticos moradores. Epi- 
sodios de esta indole son cosa corriente en la historia del Monaca- 
to de la nación rusa. El asedio de la Troizo-Sergewskaya Laura 
por los polacos en 1610, duró dieciséis meses. Los sobrehumanos 
esfuerzos de un ejército de 30.000 hombres bien armados y diri- 
gidos fracasaron ante la resistencia, el patriotismo y el arte militar 
de los monjes sitiados, cuyo heroísmo cantó un religioso llamado 
Awramij Palizyn. Y durante el período de guerras civiles del lla- 
mado Interregno, muchos, muchos monasterios jugaron un impor- 
 tantísimo papel, tanto que han de figurar con gloria en la historia 
de las operaciones militares. 


Pero donde más influjo ejercieron los monjes rusos fué en el 


mejoramiento de las costumbres y en el aumento de la piedad de 
sus conciudadanos. A la gran importancia del Monacato ruso dé- 
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bese, indudablemente, el que haya sido allí tan extraordinariamen- 
te elevada la reverencia que dispensó siempre a los eclesiásticos y 
a la Iglesia, en general, el piadoso pueblo eslavo. En ninguna otra 
parte del mundo fué tan popular la lectura de las vidas de los san- 
tos, cosa que el pueblo tomó de sus monasterios. Aquí aprendieron 
a leer y, sobre todo, a rezar muchísimos rusos. Por ello se explica 
perfectamente el que la educación del pueblo ruso, y en especial de 
sus clases elevadas, acuse un carácter predominantemente eclesiás- 
tico, mejor aún, monacal (Briickner). 

La contemplación y el ascetismo integraron en buena parte el 
argumento de la literatura rusa hasta la aparición del bolchevismo. 
Los escritores rusos de todas las tendencias tuvieron interés espe- 
cial y sintieron complacencia suma en idealizar la vida del eremita 
y en admirar sus ejercicios ascéticos. Entre las máximas de la pe- 
dagogía clásica figuró siempre la recomendación de la reverencia 
a los monjes y de escuchar con religioso silencio los consejos del 
STAZAR, verdadera institución en las costumbres rusas. Semejante 
directriz fué también el módulo que el pueblo utilizara para valo- 
rar la personalidad de los principes y su verdadero y positivo valer 
en el campo políticosocial. Por esto se inclinaron ellos con respeto 
ante las venerables figuras de sus monjes y cobraron cariño a las 
moradas en que vivian. Fué costumbre que duró muchos siglos la 
de que los propios príncipes ingresasen en los comunidades mona- 
cales a la hora en que veían cercano su fin. Tal práctica alcanzó los 
tiempos y, lo que es más significativo, las personas del gran prín- 
cipe Basilio, el padre de Iwan IV, de este mismo terrible Zar y de 
Boris Godunow, último, por cierto, de esta serie singular. Es un 
ejemplo que vale por todo el caso de Stenjkea Rasin, celebérrimo 
jefe de bandas rebeldes y personaje tristemente famoso en la his- 
toria civil rusa, quien después de sembrar el terror, la desolación 
y la muerte, hablaba un día de esta guisa: “Me reconciliaré con 
Dios y con mi patria, lavaré mi conducta infame yendo en pere- 
grinación al monasterio de Solowezky.” 

Los rasgos y modos monacales de los embajadores rusos cho- 
caron siempre en la Europa occidental. Acostumbraban ellos a via- 
jar con grandes cofres repletos de iconos, ante los cuales recitaban 
al comenzar las negociaciones interminables plegarias. Claro es que 
al final de las mismas, es decir, una vez firmados los acuerdos in- 
ternacionales, repetían otras tran prolongadas como devotas ora- 
ciones. Apáticos, indiferentes ante todo lo que veían, estos rusos 
no mostraban interés más que por las iglesias, por los monasterios, 
por las esculturas de santos, por las reliquias de éstos, etc., mate- 
rias todas ellas en las que se detienen todos los detallados infor- 


212 DR. HILARIO GÓMEZ, PBRO. 


mes de los diplomáticos de Rusia en el siglo xv11. Las magnificen- 
cias del golfo de Nápoles no significaban nada para ellos en com- 
paración de los restos mortales de San Andrés de Amalfi o de 
San Nicolás de Bari. El ver la sangre hirviente de San Jenaro o el 
contemplar cualquiera otra maravilla religiosa tenía para ellos mu- 
cha más importancia que el conocer la incomparable literatura ita- 
liana o el admirar la hermosura de los paisajes latinos (Briickner). 


La vida de los zares en el Kremlin e Moscú estaba preferente- 
mente dedicada a ejercicios piadosos, Teodoro Iwanowtsch, últi- 
mo vástago de la dinastía RurIk, ofrece el ejemplo más interesan- 
te en esta materia. Muy de madrugada acostumbraba él a recibir 
a su confesor, quien le daba a besar la santa Cruz. Inmediatamen- 
te hacía lo propio con el icono que representaba el santo del día; 
a seguida hacía su aparición un sacerdote que, manejando el hiso- 
po, rociaba con agua bendita al Zar y a los iconos reverenciados; 
luego, acompañado en esto por su mujer, asistía al servicio religio- 
so, que duraba por lo común una hora. Otro tanto realizaba al me- 
diodía, cuyos cultos duraban dos horas, a la tarde y a la noche. 
Además, aquel piadoso Zar se complacia en subir a los campana- 
rios y tocar personalmente las campanas. “No pasaba semana—<es- 
cribe el historiador Sinoview—sin que hiciera una peregrinación 
piadosa a algún monasterio de las cercanías de Moscú.” Y otro 
autor, Ikonnikow, cuenta que el Zar Alejo Michailowitsch, padre 
de Pedro 1 el Grande, era muy escrupuloso en la observancia de 
todas las prescripciones religioso-litúrgicas, cosa que vió al detalle 
su médico de cabecera, el inglés Collins. A veces estaba de pie en 
el servicio religioso durante seis horas seguidas. Había días en que 
durante las plegarias, que ejecutaba con todo detenimiento, hacía 
de 1.000 a 1.500 inclinaciones y genuflexiones. 


No era menor la religiosidad de los boyardos. Tenían ellos en 
sus casas capillas magníficas con iconos numerosos. Allí lucían en 
abundancias velas diminutas y allí pendian también coronas de ro- 
sas y simbólicos exvotos. Unas y otros constituían, entonces como 
ahora, una considerable fuente de ingresos para iglesias y monas- 
terios. En pleno siglo xv111 todavía tomaban parte la familia im- 
perial y su numeroso séquito en las peregrinaciones, en esas for- 
mas de piedad tan al gusto de las gentes eslavas. El aparato, la 
solemnidad y la pompa eran extraordinarios. El pueblo llevaba es- 
tandartes e iconos en abundancia. La peregrinación a la Troize- 
Sergenskaya Laura, distante de Moscú unos pocos kilómetros tan 
sólo, duraba algunas semanas, pues en tiempo de la Zarina Isabel 
al menos, era precepto ritual el hacer a pie todo el trayecto. ¡Cuán- 
tas veces pudieron observar los vecinos de Moscú cómo el padre 
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de su más grande Emperador, Pedro 1, conducía de la brida el ca- 
ballo en que acostumbraba a cabalgar el Patriarca en una de las 
fiestas más solemnes y de más fervor entre los eslavos: la Bendi- 
ción de las Aguas. 


Y ¿qué decir de la religiosidad del pueblo ruso? A: ello hemos 
consagrado muchos párrafos y no pocas alusiones en capítulos an- 
teriores. Se engañan cuantos han dicho a la Europa occidental que 
los rusos ban abandonado la fe de sus mayores. Aun después 
de la ola descristianizadora del bolchevismo, los fieles ortodoxos de 
la Rusia misteriosa, de la Santa Rusia, como en virtud de su pro- 
funda piedad—constante de su historia toda—la apellidaron siem- 
pre los historiadores, continúan siendo lo que fueron, sentimenta- 
les, infantilmente candorosos y discípulos aprovechados de los mon- 
jes eslavos. En ninguna parte del mundo se reza con tanto fervor 
como en los templos de Rusia. Los habitantes de este país tan su- 
gestivo adoran con toda su alma a Dios y se inclinan profunda- 
mente ante unos iconos, que en buena parte fueron pintados por 
SUS MONJES. 
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Las dificultades primarias tienen su origen, como sabemos, en 
la propia mente del joven. Se las ha definido en capítulos anterio- 
res, y se ha tratado de ellas en casos larvados o de pequeñas inten- 
sidad. Vamos a ocuparnos de las mismas cuando se presentan en 
casos acentuados, o sea, ya patológicos. 

Concretemos ante todo al estrecha relación que existe entre 
desviaciones profesionales y desequilibrios mentales o aberracio- 
nes morales. Muy brevemente. 

La actividad general humano, y la actividad mental en parti- 
cular, tienen en la profesión su recto cauce de funcionamiento nor- 
mal. El trabajo vocacional, y no otro, constituye un cebo y un es- 
tímulo en el plano mental, como la nutrición adecuada, y no otra, 
es base y excitante para un fisiologismo correcto en el plano bio- 
lógico. La perturbación profesional provoca una reacción indebida 
de pereza, inhibición o protesta. Estas reacciones son las más vi- 
sibles y fácilmente interpretables. Pero hay otras repercusiones im- 
portantísimas, como la que afecta a la normalidad mental. 

En efecto, al verse obligada la actividad mental a discurrir por 
un cauce más difícil para ella, la citada inhibición-se traduce en lo 
subconsciente, en un tirón hacia dentro, o aislamiento mental, cla- 
rísimo fondo de la incomunición esquizofrénica. En personas bien 
constituidas, ese indicio se neutraliza pronto; pero en individuos 
predispuestos, puede el complejo profesional desencadenar un cua- 
dro vital íntegro de locura, probablemente relacionada con un sen- 
timiento de persecución por parte de los responsables de la profe- 
sión aborrecida, o transformándose en tendencias agresivas de ma- 
tiz ciclotímico. Este proceso evolutivo es exactamente el mismo 
que se recorre en sentido inverso, cuando felizmente se aplica la 
terapéutica vocacional para curar la locura que su falta produjo. 
Insistiremos en este punto, de una trascendencia grandísima, como 
al solo enunciado se desprende. 

Y hay otra esencialísima repercusión del trabajo odioso sobre 
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la esfera moral. Unas palabras sobre su mecanismo: nuestra ac- 
tividad profesional se desarrolla, cuando es correcta, sobre un jue- 
go armonioso de limitaciones y superaciones. Las primeras se pre- 
sentan al buen profesional como dificultades fácilmente vencibles. 
Vencerlas, superarlas, es asequible y agradable. Pero al mal profe- 
sional las dificultades se le presentan con un carácter de insupera- 
bilidad. La reacción ante esa situación es de cobardía, pero a la 
vez de irritación, de rebeldía, de desobediencia, de delincuencia, -en 
una palabra. Y notemos que la profesión repugnada no es una 
momentánea inducción moral, sino que es una incesante gota de 
agua hacia la infracción de la ley de acatamiento, de disciplina, a 
que nos obligó el Creador. 

Tenemos, pues, que en el orden personal y social la vocación 
incumplida produce inacción y agotamiento; en el orden mental, 
ensimismamiento y agitación, dos y sentimentalismos anormales ; 
y en el orden moral, pereza, con su típica resistencia pasiva a cum- 
plir el deber, y que, exacerbada, llega a los más terribles extremos 
de malignidad y satanismo. : 

Esa es la relación existente, por un lado, entre V. P. y mente; 
por otro, entre V. P. y moralidad. Repito que, en general, nos 
referimos a casos ya predispuestos o prepsicósicos. Pero ¿no nos 
aterra la abundancia de estos casos? Y aunque hay otras causas de 
trastorno (como son traumatismos físicos y psíquicos, intoxicacio- 
nes, injusticias...), hemos de reconocer que por la continuidad, in- 
timidad y universalidad de la profesión, la causa profesional pre- 
domina sobre las demás, que podemos llamar ocasionales. La prue- 
ba es que una buena profesión es el consuelo, el excelente deriva- 
tivo en grandes dramas humanos. Cuando no existe este derivativo 
es cuando la tragedia adquiere toda su gravedad. “Y, sobre todo, 
cuando la misma primordial carencia de vocación es la que ha pro- 
vocado la tragedia”, en un ya formado circulo vicioso. 


Acostumbrémonos a entrever debajo de cada anormal psíquico 
una causa de antiprofesionalismo. En lo moral, ya es vulgar la 
frase de “pereza, madre de vicios”. Pero como a su vez la pereza 
es hija del torcido oficio, el vicio será nieto del trabajo errado. 
Pues bien: también la enfermedad mental es nieta de una profe- 
sión absurda. Esta engendra dolor y repugnancia, y de éstos nacen 
locura y maldad. Para que comprendamos miejor y más hondo la 
responsabilidad de padres y educadores cuando por tratarse de 
asunto tan trivial, tan secundario, como es cualquier carrera, im- 
ponen al chico la que se les ocurre, “la que dé más dinero”, y se 
quedan tan contentos. Así empieza la tremenda pendiente despe- 
ñada, en la que cada desnivel precipita y multiplica al anterior, 
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hasta conventirse en vertical caída... en la demencia o en el pecado 
irreparables. 


Influencia del sexo sobre la esfera mental.—Independiente- 
mente del próximo estudio que debemos hacer relativo al psico- 
análisis, necesitamos discernir los efectos de la sexualidad sobre 
el equilibrio mental. Desde remotos tiémpos se ha venido afirman- 
do tal cantidad de vínculos entre sexo y locura, que precisamente 
para valorar la acción benéfica de la profesión hemos de aquilatar 
antes la acción perturbatriz del conjunto genésico. 

Sin detalles propios de otra clase de publicaciones, recordare- 
mos aquí que la aparición del sexo stipone siempre, sin excepción, 
una crisis personal, El sexo representa un vacío, un vértigo interno 
que pone en peligro la estabilidad toda del yo. Este peligro será 
naturalmente mayor en mentalidades de por sí ya inestables. Es- 
tas mentalidades son inestables porque no tienen un punto de apoyo 
sobre el cual puedan organizar su resistencia contra la atracción 
fatal del vacio sexual. Por eso es de fundamental importancia 
constituir en ellas el punto de apoyo profesional, verdadero para- 
choques del sexo, al que no sólo neutraliza, sino que profesionaliza, 
como ya se ha indicado anteriormente. Y esto es porque la pro- 
fesión llena y da contenido al vacío sexual. Y por este relativo 
horror al vacío inherente al hombre, el sexo, él mismo, viene a im- 
pregnarse, a saturarse intrínsecamente de humanidad concreta, o 
sea, a profesionalizarse. a 

No hay término medio. O el vacío sexual arrastra y aniquila 
nuestra personalidad, o ésta, asentada sobre su base positiva, su- 
pera profesionalmente al sexo, y con ello, se libera a la vez nuestro 
espíritu del vértigo sexual, se remonta a las alturas religiosas pu- 
ras, ya sin plomo sexual en las alas, y si por un lado se ha huma- 
nizado, profesionalizado el sexo, por otro lado, con la más riguro- 
sa simultaneidad, se ha elevado, permítasenos decir, se ha divini- 
zado nuestra alma hasta las cumbres *del plano religioso. 

Al profesionalizarse se fecundiza el sexo. Con la serenidad de 
una función normal, cumple el sexo su misión humana. Pero si 
no le profesionalizamos, el sexo, por tremenda paradoja, se nihi- 
liza. En vez de producir, destruye... Malthusianismo es eso mis- 
mo: ¿Para qué más inhibición de la fecundidad que la que lleva 
consigo una sexualidad desenfrenada, no profesionalizada? 

Actualmente la sociedad está organizada sobre una base tan 
excesivamente metalizada, que la expansión natural del sexo, o sea, 
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el legítimo matrimonio, está cada día más imposibilitada. La repre- 
sión sexual que este hecho supone aumenta los peligros de un se- 
xualismo desorbitado. Y todo contribuye a hacer más estrecha la 
relación entre la vida moderna, inmoralidad y demencia, tres ma- 
nifestaciones satélites de un núcleo sexual que las matiza fuerte- 
mente. 

Pues bien: si esa situación parece acentuarse; si la complejidad 
creciente de nuestra existencia externa crece en lugar de simpli- 
ficarse; si los problemas económicos y sociales se agudizan en lu- 
gar de atenuarse; si el sexo llega a un desenfreno que aterra por 
su universalidad y trascendencia; si las soluciones estrictamente 
morales se revelan como muy insuficientes; si incluso algunos mo- 
ralistas parece se rinden con armas y bagajes al enemigo y quieren 
reconocer como inofensivas prácticas y excesos sin la menor duda 
gravísimos..., ¿no es éste el momento de aplicar con tanto mayor 
energia cuanto seria es la amenaza, nuestra casi panacea profe- 
sional? 

Parece como si realmente el sexo fuese el centro y vértice de 
nuestra vida actual. Quizá se ha convertido en una superstición o 
en una fobia, un tic. Pero por mucho que sea la virulencia de creen- 
cias y situaciones, no es verdad, repitámoslo, ese pansexualismo. 
Hay un estrato profesional, anterior, posterior y superior al sexo, 
que regula, modera, modifica y supera el pseudo-predominio se- 
xual. Y si el sexo recrudece la tendencia al desequilibrio mental, 
favorecida por un trabajo injusto; si el sexo es como fuerte lente 
de aumento que ahonda las fisuras de la vida corriente, pero que 
de por sí carece de virtud propia para provocar desórdenes reales... 
entonces el recurso es sencillo y urgentisimo: fortalecer, normali- 
zar, intensificar la vida profesional, para que ésta colme el abismo 
agrandado por el sexo, para que se esfume un fantasma, para que 
se calme un huracán. 

Ya se practica obligadamente en las obsesiones sexuales la dis- 
tracción del sujeto: viajes, pasatiempos, lecturas... Pero no basta 
ese deporte, que en el fondo no es otra cosa. Es eficaz el deporte, 
pero siempre necesita de un fondo al cual complementa, pero jamás 
sustituye. Y este fondo es la V. P. 


Investiguemos la V. P. en los anormales, como elemento vital 
principalisimo. Para asegurar en cuanto cabe su perfectibilidad, su 
moralidad, su normalidad general. Para reconducirlos en lo posible 
a su regeneración moral e intelectiva. 
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En el fondo, la técnica de la investigación es la misma que en 
los casos corrientes ya estudiados en capítulos anteriores. Aquí se 
adaptará a los sujetos más difíciles. El educador tendrá que des- 
plegar mayor parte de su personalidad, correlativamente, ala ave- 
riada personalidad de los interesados. 


En general, podremos dividir a éstos en dos grupos: oligomen- 
tales y demenciales. Los primeros deberán formar su profesiona- 
lidad; los segundos deberán descubrirla. A los primeros se les ha 
de observar, o interrogar, pero siempre dando más valor a la ob- 
servación que a ciertas afirmaciones inconsistentes. Se contrasta 
siempre la manifestación del enfermo, o la impresión del educador, 
con la realidad práctica: colocando al joven o al anormal frente a 
la labor indicada o elegida. Si revela no sólo atención o curiosidad, 
sino interés; si se despierta un rudimento de memoria “afectiva e 
intelectiva; si se sorprende un gesto de cierta relativa lucidez o ma- 
yor compenetración, estamos en el buen camino. 


Los esquizoides son mucho más herméticos. Aquí hay que pro- 
ceder casi con aparente despego, indiferencia o desprecio hacia el 
mismo sujeto. Todo lo contrario de nuestros sentimientos. Que él 
no se figure que nos dedicamos a observarle. El demente por ins- 
tinto odia a quien tanto le ha dañado. Es esencialmente misán- 
tropo. En el fondo hay que disimular nuestro amor y tal vez re- 
vestirlo de alguna animosidad antihumana. Esta es la gran razón 
de que locos entre sí se entiendan muchísimo mejor que con los 
normales. Y si su expresión es deficiente y escasa, hemos de des- 
pistar un indicio, un relámpago, un presentimiento de su fondo 
profesional. 


Hay una base amplísima de innato trabajo vocacional en los 
anormales: la tierra. Así como al niño le gusta, mejor dicho, le es 
necesaria la tierra, la agricultura, el trato con 'algunos animalitos 
domésticos o silvestres y la vecindad directa del agua, del aire y 
del sol, así el atrasado mental, el demente cualquiera, a falta de un 
trabajo más especializado y personal, se siente conducido al campo, 
a la huerta, hacia gallinas, abejas o corderos. Como tantos locos 
dicen cuando pueden. De los hombres tienen enormes motivos de 
disgusto y rencor; de los animales y plantas sólo conservan buenos 
recuerdos y experiencias. Hay casos (los más frecuentes, por for- 
tuna) en que es fácil y clara la V. P. Pero cuando nos vemos con- 
fusos, el recurso es directo: situar al enfermo en lugares de cultivo 
O ganedaria, y dejarle cierta libertad, como si no se vigilase, para 
que él sea quien reconstruya su vida. Empezará con tanteos (si ya 
no tenía cultura agrícola, en cuyo caso la reconstruirá), como 
cuando los primeros hombres tuvieron que descubrir su caudal téc- 
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nico. Y tras de su pobre y elocuente experiencia, ya vendrá su 
reorganización social, su reconciliación humana, su iluminación re- 
ligiosa. Esta, por ventura, dentro de su niebla, de su triste angus' 
tia, será más limpia, más pura que nuestro criticismo desconfiado 
y receloso... Ante todo, que experimenten frente al educador, que 
en este caso tiene mucho de médico, la íntima sensación de libertad, 
de 'apartamiento de un mundo hostil. Tal vez por esta necesidad 
del loco sientan muchas veces aversión o malestar ante sus médi- 
cos, por ser éstos demasiado intervencionistas en la persona del 
enfermo. No ha de acosársele, sino al contrario. Para que sea él 
quien se nos acerque, y no nosotros, inútil y contraproducentemente, 
quienes le persigamos. 


*k 
x 
* 


Una vez establecidos los principios básicos para la normaliza- 
ción profesional de los anormales, nos cumple hacer unos comen- 
tarios, observaciones, complementos y comprobaciones acerca de 
esta importantísima cuestión moral y médica. 

El educador nunca omitirá la investigación de las costumbres 
alimenticias del enfermo. La toxicidad, alcoholismo, etc., de por sí 
contribuyen a graves deficiencias mentales y morales. Igualmente 
ha de relacionarse con el médico para las posibles dolencias que 
aquejaran al sujeto. Pero éste es punto delicadísimo. Hoy la Me- 
dicina, como casi todo, está en plena evolución hacia nuevos hori- 
zontes, totalmente distintos de los clásicos que conocemos y prac- 
ticamos. Por eso el médico pedagógico ha de ser también distinto 
de la mayoría de nuestros sanitarios. Procuraremos, en un poste- 
rior capítulo, concretar las cualidades de la Medicina escolar y 
educativa en general. Ahora nos contentamos con esta insinua- 
ción: herencia y alcoholismo, 'avitaminosis y lúes, envenenamientos 
“profesionales” y abusos industriales en conservas, condimentos, 
los estupefacientes y refinamientos, etc., son los aliados de la mala 
profesión y de la desatada sexualidad. Así llegamos “a los hábitos 
propios de un mundo en liquidación; de un mundo esencialmente 
pervertido y completamente alejado de su normalidad mental y 
moral. 

Comprobamos así que hay dos factores fundamentales en la 
formación de la personalidad : el factor alimenticio y el factor pro- 
fesional. Sobre la desviación de éstos se instala el desorden sexual, 
como planta funesta sobre terreno abonado previamente. Previa- 
mente preparan el terreno, el alimento y la profesión, porque am- 
bos actúan mucho, muchísimo tiempo antes de formalizarse el sexo. 
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Cuando éste aparece, el bien o el mal están ya hechos. El sexo 
viene a recoger lo que ya estaba sembrado en latencia. Por eso el 
sexo, contra todo lo que pudiera argúirse, carece de entidad. Por 
eso el mismo Campoamor, tan erótico, habló en un arranque de 
sinceridad de la “espantosa soledad de dos en compañía”... Por 
eso, en fin, los grandes sexuales son aún mucho mayores toxicó- 
manos, alcohólicos, viciosos del paladar. Siempre es el sexo simple 
pretexto para auténticas desviaciones de nutrición y oficio. 

Los grandes traumas sexuales nunca destruyen, cuando lo haya, 
el equilibrio profesional y el equilibrio alimenticio. La recta pro- 
fesión, aun en casos que parecen contradictorios, favorece siempre 
Precisamente esas tristes ocasiones de auténticos poetas o pintores 
que llaman la atención por su desorden sexual y moral en gran 
parte obedecen a la falta de apoyo que en sus años jóvenes se les 
prestó. Entonces adquirieron toxicomanias y aberraciones que a 
veces no les abandonan más. Y por cierto que su rendimiento ar- 
tistico, en vez de aumentar (como a veces parece admitirse) dis- 
minuye lamentablemente en cantidad, pero sobre todo en calidad. 
Ningún Miguel Angel hubo fuera del casto único artista. Y siem- 
pre insistiremos en que a los superdotados se debe atender con 
grandísima preferencia. Tanto artistas como científicos o letrados. 

Y asimismo recordamos que “así como en el niño importa ante 
todo su alimentación, en el joven y adulto influye más la profesión. 
Durante los años de fortaleza se asimila y soporta gran variedad 
de alimentos. Solamente los grandes tóxicos se evitarán. Y los 
grandes tóxicos, como las grandes caidas sexuales, son incompa- 
tibles con una buena y previa educación profesional. Prescindire- 
mos, pues, del factor alimenticio y nos extenderemos algo más 
acerca del factor profesional como base educativa. 


a 
02 
ES 


El loco teme porque sufre y sufre porque teme. Cerrado círculo 
vicioso que sólo se rompe por liberación. Y que conduce a tal acu- 
mulación de temor y dolor, que quizá la vida de esos enfermos 
explicase la convicción de Schopenhauer..., que también estaba 
loco, naturalmente. 

El loco tiene dos grados de temor: temer a los hombres o te- 
merse a sí mismo. Temerse a sí propio es temer a su trabajo, a su 
mala profesión. Por eso, cuando siente solamente temor a sus se- 
mejantes, ¡para él tan diferentes!, pero puede seguir trabajando 
gustosamente, el problema no es difícil. Bastará apartarle de sus 
“enemigos” para sustituirlos por otras personas que lentamente le 
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reconcilien con su mundo exterior. Pero cuando su propia vida está 
fuertemente teñida de aversión, entonces habrá que empezar desde 
el principio :suprimir no solamente hombres, sino trabajo. Volver 
a cierta “tabula rasa”, en la que se empezará 'a escribir de nuevo. 
Es decir, en la que el mismo enfermo ha de empezar a redactar 
su nueva historia. 


La profesión es, a la vez, casa y ventana por la cual miramos 
y nos comunicamos con el exterior. Cuando la ventana existe, cuan- 
do es practicable, podrá verse por ella una persona aborrecida. 
Pero bastará cerar la ventana y seguir trabajando dentro de casa. 
Así se da tiempo a que el personaje odiado desaparezca y se sus- 
tituya por otros aceptables. La profesión agradable habría sido el 
mundo interior, el refugio desde donde se ha dejado descargar la 
tormenta. 

Pero cuando nuestra misma casa se hizo inhabitable, dentro 
de nosotros misnios carecemos de propio albergue. El temor y el 
horror a nuestro ambiente interno llega a corporeizarse en nos- 
otros mismos, y se desconfía, locamente, del propio yo. Quedará 
tan sólo un vestigio de personalidad, un elemento subconsciente 
de fe, un anhelo infuso sobrehumano. Ya no nos podemos limitar 
a cerrar ventanas, sino a cambiar de casa: de profesión, de am- 
biente profesional. Hemos de liberar al enfermo de hombres y de 
trabajo. Dejar al loco a solas con Dios. Campo soledad, libertad. 
Niñez. : 

En la práctica, algo se ha hecho en ese sentido, pero poco y no 
bien hecho. Claro está que no se ha planteádo la cuestión con la 
nitidez con que va expuesta. Por eso se ha observado una gran 
ventaja en la cura laboral, pero no se ha atacado a fondo su má- 
xima eficacia, que reside no en “el” trabajo, ni tampoco en “un” 
trabajo, sino en la V. P. exclusivamente. 

El loco tiene cosas de niño. El niño necesita una tutela que sus- 
tituya a sus facultades 'aun embrionarias o incompletas. El niño 
no sabe qué necesita, pero sabe que necesita, y cuanta mayor es la 
inteligencia y exactitud del educador, más alegre y confiada está 
la subconsciencia del niño. Por eso cuando el loco se ve rodeado 
de un cuidado a medias, confiará a medias; pero si el educador 
llega al máximo, su tranquilidad será completa. Para el loco muy 
pocas palabras directas: aislamiento, soledad. Pero subconsciente- 
mente, amor y profesión vocacional. (Repetimos que se sobreen- 
tiende también alimentación normal.) Si se le destina o clasifica 
por encima, ligeramente, sin darse cuenta el educador de la impor- 
tancia de la profesión, también el loco emprenderá un trabajo sin 
seguridad, titubeando, sin garantía. Pero al ser la V. P. el funda- 
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mento de nuestra elección, el enfermo andará sobre terreno sólido 
y eficaz. 

Uno de los mayores peligros para la cura de los mentales es 
la tendencia agresiva y despiadada, la inclinación a la burla y al 
abuso contra el enfermo, por parte de tantas y tantas personas que 
le rodean o que con él tienen relación. Es el caso de la escuela 
primaria: los niños, crueles, se ceban y martirizan al pobrecillo 
que, anormal, se pone a su alcance. Por eso es tan difícil tratar 
a locos. -La paz y soledad que requieren es casi inasequible. Por 
eso se impone prácticamente recluirlos en sanatorios. 


Lo ideal sería mantenerlos en el seno de familias discretas, cor- 
diales, inteligentes, que, haciéndose cargo de la situación del en- 
fermo, supieran y quisieran cooperar a su tratamiento. Pero esto 
es casi imposible. Por eso, aunque en los sanatorios también se 
tropiece con personal de muchas clases, es inevitable concentrarlos 
y tratarlos así. Además, tiene una ventaja. Y es la posibilidad de 
asociar el tratamiento vocacional con el clásico. El choque (eléc- 
trico sobre todo) sería el modo de descubrir quizá la V. P., y antes 
de que se reprodujera el cuadro sombrío podría colocarse al en- 
fermo en condiciones profesionales adecuadas. 


Una vez logrado este objetivo, también podría. inaugurarse los 
primeros pasos hacia la responsabilidad del. enfermo. O sea, una 
vez cumplidos todos los derechos que el enfermo posee, podrían 
írsele exigiendo sus deberes. Como con niños. Incluso podría apli- 
cársele alguna sanción, según el modelo conocido en Pedagogía. 

Y una vez constituído el núcleo profesional, se organiza la vida 
alrededor del mismo: domicilio, actividad social e incluso matri- 
monio. Las manoseadas leyes hereditarias perderían bien pronto 
su pretendido fatalismo en muy pocas, apenas ninguna genera- 
ción. La Naturaleza, y ante todo el Creador de la mismg, son de- 
masiado bondadosos para condenar a hijos y nietos al sufrimiento 
paterno. Y tenemos demasiado dentro de nosotros mismos ese prin- 
cipio religioso para que, a la vez que lucidez y alegría, no se des- 
pierte la conciencia religiosa, fin supremo de toda educación y, 
como es natural, de la rehabilitación de los anormales, Que tam- 
bién sobre éstos reina Dios. 

Precisamente en este caso existe una circunstancia importantí- 
sima que favorece su fundamentación religiosa; circunstancia sobre 
la cual solicitamos cuidadosa atención, y que procuraremos resumir 
en pocas palabras: el adulto, primero quiere y después realiza, pri- 
mero proyecta y luego construye. Como cuando un sacerdote quie- 
re ser misionero, y a continuación se prepara y va al país respec- 
tivo, Pero el niño quiere y realiza a la vez. Es decir, el educador 
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ha de favorecer en el niño su tendencia y la realización de la ten- 
dencia a la vez. La subconsciencia del niño, con mayor o menor 
participación consciente, ha inspirado al educador, y posteriormen- 
te el niño se encuentra con la “consciencia y el hecho” de lo que 
subconsciente vivía en él. El niño debe “al educador la realización 
de su propio ser, que solamente en un estado de embrionaria la- 
tencia residía en su alma infantil. Cuando el educador ha proce- 
dido correctamente, existe una feliz armonía entre personalidad y 
realización, y la alegría es su normal fruto. Si la educación no ha 
sido exacta, se encuentra el joven con una contradicción terrible 
entre su ser íntimo y la realización práctica, y las consecuencias 
son funestas, de dolor y rencor, como tanto hemos repetido. En 
ambos casos, el educador ha sido escultor, formador, en el sentido 
estricto de las palabras, de la persona del educado. Este es el fun- 
damento y explicación cientifica del padrinazgo, de la responsabi- 
lidad religiosa que ante un alma infantil contrae el padrino en el 
acto del bautizo. Pero en especial, de la necesidad que tiene el niño 
de un padrino en general. De otra alma ya formada que al niño 
le dé hechos sus pensamientos, convicciones y realidades. Y cuanto 
más niño se es, más se necesitan hechos integrales armónicos. 

Pues bien: ¿qué más hecho necesario que Dios? Si el educador 
se ha sabido hacer querer, si se ha identificado con el alma infantil 
su siembra será fecunda, fácil, abundantísima. Si de su persona 
emana una simpatía y afinidad profesionales completas, el hecho 
religioso arraigará tanto más cuanto que responde a una intrín- 
seca urgencia del espiritu humano, joven o viejo. Por eso, si un 
educador agradable se dedica a negar a Dios, se forma en el alma 
humana una trágica contradicción que conduce a la locura, preci- 
samente a lo que con Dios se cura en los locos. Creo que es la 
mayox demostración de la grandeza religiosa. Y que es la mejor 
alabanza del camino profesional, que aparta o acerca a ese fin in- 
menso. 


Aplicaciones y ejemplos. —Aparte de los casos en que el vicio 
del alcohol y del tabaco tiene un origen exclusivamente físico, hay 
muchos otros en que la bebida y el hecho de fumar son equiva- 
lentes de apetencias mentales frustradas. Es necesario en estas oca- 
siones discriminar muy bien la posible causa de esas desviaciones 
tan corrientes. Cuando el motivo sea físico, el tratamiento médico 
en general será eficaz, pero cuando se observe un desorden de fondo 
mental, se recurrirá en seguida a un remedio profesional. 
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Caso práctico: H. H., enfermo nervioso y gastrítico; muy fu- 
mador y caprichoso en comidas y bebidas. Muy crónico: años de 
terapéutica farmacológica. En una ocasión descubre gran entusias- 
mo por la vida de campo: caza, excursión, pesca, agricultura. No 
abandona sus quehaceres ciudadanos, pero aprovecha con enorme 
avidez las posibles fiestas y vacaciones para pasarlas en el campo. 
Mejoría teatral de.sus antiguos achaques. Curación: práctica total 
en brevísimo plazo. Ni fuma ni bebe. 

Hay equivalentes más solapados: asma, por ejemplo. También 
distonías, neurosis, desórdenes funcionales cardíacos, etc. (Reflejos 
del ya tan desacreditado histerismo femenino, con sus innumera- 
bles simulaciones.) Si se atiende solamente al aspecto somático de 
los cuadros, se perjudicará muy gravemente a su enfermedad real, 
hasta el punto de. hacerla ya desesperada e incurable por sus enor- 
mes lesiones secundarias. 


- Caso práctico: N. N., de profesión impuesta veterinario. Su vo- 
cación profesional es claramente mecánica y labradora. Sufre un 
principio de persecutoría, con oscilaciones asmáticas. En vez de 
tratarlo profesionalmente se le intoxica con simpáticotónicos y se 
le atemoriza con amenazas. Estado pésimo. 

Caso práctico (contraste con el anterior): X. X., soldado en 
tiempo rojo. Esquizofrenia de guerra. Grave; taciturno, incomuni- 
cado. De momento al menos, no agresivo. Después de algunas ten- 
tativas, aconsejé que se le dejase ir al pueblo a hacer vida de la- 
branza. Allí lentamente se normaliza hasta curación. Se trataba de 
un labrador arrancado «brutalmente de su medio profesional, y que 
al retornar a él se regenera. 


Es frecuentísimo el ya manoseado “complejo de inferioridad ” 
Precisamente este caso es exactísimo corolario de una profesión fa- 
llida. Nada más “inferior” que trabajar en aquello que no nos va, 
en lo que no servimos. En este punto he comprobado hasta el ex- 
ceso la coincidencia absoluta de la tristeza inferiorista con la falsa 
profesión. Esta dramática coincidencia de trabajo absurdo y de- 
presión mental, tan abundante en nuestra época, es elocuentísima 
razón en favor de la profesionalización general, necesaria comó 
nunca en este tiempo que podría llamarse “edad vocacional”, pero 
también “edad de los complejos inferiores”. 

Caso práctico: P. P., poeta enamorado de la tierra, del patrón 
estricto de Gabriel y Galán. Por conveniencias familiares estudia 
Derecho. La inferioridad técnica en su Facultad le hace sentirse 
avergonzado ante su familia por no tener las notas de un hermano 
suyo que cursa brillantemente igual carrera y avergonzado ante sí 
mismo por ser una carga para los suyos. Espíritu delicadísimo y 
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muy religioso, tiene una inmensa depresión moral. Afirma “que su 
misma producción artística se resiente de su pobreza espiritual”. 
Han bastado unas conversaciones profesionalistas con él, en las 
que se le traza la perspectiva de su próxima vuelta al campo y a 
su poesía, para sentirse dispuesto a terminar prácticamente sus es- 
tudios, sin mayores filigranas universitarias, y para que renazca 
todo su esperanzado entusiasmo. 

Nada más fácil que llegar hasta locuras peligrosas, de fondo 
persecutorio y centrífugo. En cuanto hay una previa inclinación, 
la persecución 'anti-profesional llega a lo más hondo de la sensibili- 
dad personal del pre-enfermo, y le desencadena el síndrome. Hay 
que reconducir a la normalidad profesional para lograr la de la 
mente. 

Caso práctico: Otro labrador, X. X., arrancado por los rojos 
de su casa y alistado por fuerza en el ejército. Enloquece agresi- 
vamente. Licenciado ya, hace la vida imposible a su mujer, la cual, 
modelo de esposas, se sacrifica y sufre las verdaderas acometidas 
de él, esperando una casi imposible mejoría. Providencialmente, al 
mismo loco se le ocurre irse a trabajar a una huerta próxima a 
Madrid. Desde ese momento empieza a mejorar, hasta el extremo 
de normalizar por completo su vida en su casa. 

Los casos de demencia precoz y precocísima son aterradora- 
mente frecuentes. No sólo el estudiante que se suicida por no poder 
soportar el tormento anti-vocacional (caso Z. Z.), sino las anoma- 
lías larvadas corrientes. 

Caso práctico: S. S., de doce años de edad. Hijo de familia 
ligeramente tarada. Desde muy temprana edad quiere ser aviador, 
y en su casa le ponen ciertos impedimentos. Mejor dicho, no le 
favorecen: le tratan con indiferencia. De pronto presenta alarmante 
estado mental: desobedece, falta al respeto a su madre, se cierra 
hermético. La madre, muy inteligente, se da cuenta de la situación. 
Como médico internista, antes de la intervención psiquiátrica les 
aconsejo resueltamente favorezcan sus aficiones, y al máximo. El 
resultado es inmediato y satisfactorio. Reanuda sus estudios. Eran 
los mismos que antes, pero al solo matiz de favorecer su aviación 
central cursa magníficamente el bachillerato, aparecen su excelente 
educación y su alegría y se desvanece por completo la sombría 
amenaza anterior. Acentuemos que bastó la simple IDEA pro-voca- 
cional para que realizase fácilmente trabajos antes intolerables. 

He aludido al histerismo. Este conjunto, falto de contenido, 
responde a un estado de clara inferioridad integral, que en cierto 
sentido “histérico” toma un derrotero sexual, casi siempre de des- 
confianza en sí mismo, que puede alcanzar grados serios de timidez, 
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homosexualismo, etc. Todo por un principio de reacción e insufi- 
ciencia profesional. En el varón es especialmente temible. 

Caso práctico: R. R., de cuarenta y cinco años de edad. De 
V. P., artista, y precisamente joyero. Se le obligó inicuamente a 
estudiar Derecho. Con muchos suspensos terminó la carrera. Pero 
se le indujo a prepararse a oposiciones notariales. Entonces, ya 
con la responsabilidad de una vida entera en litigio, tuvo un acceso 
mental intenso. Estuvo a la muerte. Tuvo su familia (por lo demás 
cariñosísima y ejemplar) que renunciar a más esfuerzos, y desde 
entonces lleva una vida apagada y tristísima, “sin casarse”, por 
cobardía total en su vida. 


Del “histerismo” femenino trataremos en un próximo capí- 
tulo. Baste aquí con decir que la invasión por las mujeres del plano 
entero fabril, mercantil y oficial junto con la materialización de 
la vida moderna, colocan a la mujer en la disyuntiva candente de 
corromperse hasta su extinción o regenerarse por la profesionali- 
zación de su sexualidad, de su maternidad. Esta necesidad es tanto 
mayor si atendemos a lo fácilmente que puede obtener la mujer 
su felicidad gracias a la asociación de profesionalidad y vocación 
religiosa. La mujer, que de por sí es más madre que hembra, en- 
cuentra aquí el centro sublime de una vida de cielo en la tierra. 

Sin embargo, y a pesar de existir tantos elementos a favor de 
la perfección mental de la vida religiosa, se dan casos de desequi- 
librio mental en conventos y noviciados, que se aliviarian fácilmen- 
te si se atendiese a las inclinaciones personales asociadas con la in- 
dudable vocación religiosa. Para esos casos difíciles, la simulta- 
neidad o sucesión próxima de ambas fases de vocación sería resol- 
ver los casos a veces serios que pueden presentarse. De esa manera 
se resolverían incluso grandes trastornos morales y religiosos que 
pueden atormentar el pensamiento, poniendo en duda la misma 
fundamentación religiosa de las almas. 

Caso práctico: X. X., novicio de una Orden religiosa. Mani- 
fiesta síntomas mentales. El Superior invita a la familia y al mismo 
joven a reintegrarse a su hogar. La madre, muy alarmada, me ex- 
pone el caso. Le pregunto si el chico, independientemente de su vida 
religiosa, manifiesta algún interés por estudiar alguna otra carre- 
ra. Contesta que su hijo desearía cursar Medicina. Le aconsejo 
que se apruebe y anime a seguir esta carrera, y le doy confianza 
de que desde aquel momento su hijo está curado. Afortunada- 
mente ha sido así. El muchacho se encuentra absolutamente bien, 
dispuesto a una vida buenísima y religiosísima. 

Este caso es de una elocuencia gigantesca. Si la familia (ex- 
celente por todos conceptos) o el Superior se hubieran empeñado 
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en no desistir del noviciado, y si hubieran apremiado al hijo a no 
abandonar su postulantado, con seguridad se habría originado la 
catástrofe. Del modo correcto, en cambio, es muy posible y aun 
probable que posteriormente vuelva el joven a su vocación grande, 
gracias a haber complacido la pequeña. De otro modo, se hubiera 
perdido su razón y quizá el alma. 

Volveremos tal vez en otra publicación a estudiar esta causa im- 
portantísima de locura que es la antiprofesionalidad, creyendo que 
para los efectos pedagógicos basta esta ligerísima indicación. 


Koko 


Fuera de los casos francamente mentales, tenemos además ún 
renglón importantísimo y cotidiano: La educación infantil de tan- 
tos niños coléricos, excitables, es decir, perpetuamente excitados, 
rabiosos, “incorrégibles” desde pequeños. Poniendo a un lado la 
urgente alimentación sedante y atóxica que requieren, hay que 
considerar en ellos un elemento larvado de anomalía mental. “Por 
la tremenda” se empeoran. Se hacen absolutamente insensibles, se 
anestesian a los golpes, se embrutecen hasta el espanto, y las catás- 
trófes se consuman. Pero si en vez de una política de palo (o de 
mimo, que es parecida en sus resultados) se emplease el método 
profesional, ¡cómo cambiaría el panorama! Si se observan en el 
niño aficiones a dibujar, se pone un lápiz en la mano, se le invita 
a que “pinte”, y lo demás viene por añadidura. Sin darse cuenta, 
se calman los nervios, se racionaliza el carácter, se educa a sí mis- 
mo el muchacho, y al poco tiempo es como si le hubieran cambia- 
do. El cicloide se ha tranquilizado, el distraído se aplica, el inedu- 
cado se cepille... Y el niño reza, en vez de insultar y golpear a sí 
mismo y los demás. 


Sintentizaremos estos rapidísimos apuntes acerca del problema 
trascendental de tratamiento de la razón, del sexo y de la moral 
religiosa de los locos, por medio de su V. P. Problema trascenden- 
tal en un mundo en que la locura aumenta fantásticamente. 

Los sanatorios mentales, por un exceso de tecnicismo, por una 
ambición económica inconfesable y por un estado de confusión 
colectiva, acentúan la nota de “ciencia”, de pseudo-ciencia, y ape- 
nas recuerdan lo profesional. Nadie se acuerda de hacer a los locos 
la simplicísima pregunta: Y tú, ¿qué habrías querido ser? Si se 
preguntase sistemática y cordialmente a los enfermos por su V, P., 
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las sorpresas serían increíbles. Por el solo hecho de interesarse el 
médico o el educador, se verificaría un cambio instantáneo en el 
enfermo, es decir, en muchos enfermos. El porcentaje de curacio- 
nes sería mucho mayor. Y la facilidad de curaciones sería sorpren- 
dente. Se dispondría de un arma eficacisima..., aunque fuese a 
expensas de mucha maquinaria que sirve de poco, fuera de ex- 
plotarla industrialmente cerca de enfermos pudientes y cerca de 
entidades oficiales que se desangran para mantener una plantilla 
de personal y edificios muy superior a las fuerzas sociales y públi- 
cas de países y poblaciones... y que, repetimos, sirven de poquí- 
simo. Con la base profesional, y con un gasto mucho menor, la 
eficacia se centuplicaria... 

Hoy la Humanidad, mejor dicho, la sociedad actual pasa por 
un profundisimo período de malestar, confusión y enfermedad. 
Los hombres se sienten incomprendidos, explotados, desespera- 
dos... Todo por trabajar a disgusto. La reacción es elemental: vi- 
cio, placer, lujuria, muerte. ¿Qué importa morir? ¡Para lo que 
sacamos de la vida! Esta es la gráfica expresión de una realidad 
escalofriante. 

Los católicos luchamos contra esa ola de barbarie y dolor que 
nos sepulta, pero no la venceremos. Es muy fuerte el disgusto per- 
sonal, personalísimo, de trabajar “para los demás” en vez de tra- 
bajar ilusionadamente “para mi”. Sólo a muy contados espíritus 
se les puede comunicar el heroísmo de una existencia de mortifica- 
ción a cambio de una muerte de pobreza, y sin más consuelo que 
ultramundo... 

Hágaseles trabajar con directa satisfacción vocacional en su 
labor. Entonces, esencialmente, “trabajarán para ellos mismos”, y 
se equilibrarán. El deprimido se reanimará; el excitado se tran- 
quilizará. Insensiblemente la moderación y energía se establecen 
en las almas, y la siembra de amor y de fe viene por sí misma, 
porque tiene camino abierto. Porque hemos profesionalizado el 
amor humano, y el divino es su inevitable complemento. Es decir, 
es su base, aunque parezca su vértice. 
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ALEJANDRO DIEZ BLANCO: Historia de la filosofía contemporánea. (Siglos XIX 
y XX. Valladolid. Librería Santarén, 1946, 317 págs. 19 x 13 cms. Ptas. 20. 


Con el presente volumen termina su Historia de la Filosofía el señor Díez Blan- 
co. Comprende los siglos IX y XX, de corrientes intelectuales tan revueltas y en- 
contradas. El autor ha sabido darlas cauce seguro en los siguientes apartados, que 
son otros tantos capítulos de la obra: Discípulos de Kant (cap. I, págs. 9-62), Posi- 
tivismo (cap. II, págs. 63-11), La restauración de la Metafísica (cap. 111, págs, 113- 
137), Vitalismo e Intuicionismo (cap. IV, págs. 139-175), Los temas actuales (cap. V, 
págs. 177-268), La concepción del mundo de la física actual (cap. VI, págs. 269- 
267 (sic), La filosofía en España durante los siglos XIX y XX (Apéndice, pági- 
nas 299-313). 


Mérito es del Sr. Díez Blanco el haber sabido esquematizar tan sucinta, clara y 
ordenadamente el movimiento filosófico de esos dos siglos, en que la Filosofía se 
ha convertido en un infernal campo de Agramante. Quizá por el esfuerzo desarro- 
M“Mado, adolezca de ciería artificialidad. De todos los capítulos ofrece una contextura 
más débil el que dedica a la “restauración de la Metafísica”. Ni tradicionalismo, ni 
espiritualismo francés, ni neokantismo son propiamente Metafísica, sino intentos 
fallidos de acercarse a ella. Y lo mismo digo de Brentano. Por lo tanto, en ese ca- 
pítulo, sólo ocupa su lugar el neo-éscolasticismo. Más acertado ha andado el doc- 
tor Blanco en el que dedica a la “concepción del mundo de la física actual”. Era 
este un tema que se echaba de menos en las Historias de la Filosofía, que he ho- 
jeado. El Catedrático del Instituto Zerrilla ha llenado, cumplidamente este hueco. 


si ahora nos adentramos en el contenido de la obra, notamos una presentación 
pobrísima del Necescolasticismo. Apenas le dedica dos páginas y media (126-128). 
Y es inútil cerrar los ojos a la luz. Lovaina, Milán, etc., son centros de irradiación 
filosófica tan potentes, que su omisión en una Historia o indigna presentación solo 
daña al autor de la misma. En cambio, es desmesurada la que dedica al Ratio-vi- 
talismo de Ortega y Gaset. El Sr. Díez Blanco quiere ser imparcial. Pero ya inter- 
namente ha traicionado a esa imparcialidad, cuando todo ese capítulo (el V) va or- 
denado a ensalzar la obra orteguiana, cuyo pensamiento, sin embargo, el propio 
autor califica “que no es en sí sistemático, sino más bien poético” (pág. 247). Ni 
vale refugiarse en un se dice que Ortega y Basset prepara obras plenamente filo- 
sóficas (pág. 247, not. 1). Vengan en hora buena esas obras. Pero hasta que no las 
tengamos en las manos, no podremos catalogar su personalidad, que no rebasará el 
ambiente ensayista, en que ella voluntariamente se ha movido. Buena es la inten- 
ción del Sr. Blanco al ofrecer un “Apéndice de la Filosofía Española de los sí- 
glos XIX y XX”. Sólo hubiéramos deseado verla más lograda. En primer lugar, Bal- 
mes podía ocupar con toda dignidad un puesto en el cuerpo de la obra, pues otros 
de menos talla aparecen en él. En segundo lugar, se nota falta de debida propor- 
ción entre las figuras que hace desfilar, según sean del campo: escolástico o anti- 
escolástico. La explicación de esta doble posición la hallamos en la confesión pala- 
dina que hace el autor de ser discípulo “de la venerable figura de don Manuel 
Bartolomé Cossió (pág. 305). Pero ello no es justificación suficiente. Puesto que el 
Sr. Díez Blanco se propone ser guía (prólogo) de personas cultas, justo que lo sea 
a lo largo del tortuoso camino del pensamiento humano. Y en el momento que el 
guía es parcial, deja de ser guía. A: 

Estos defectos se notan sin duda más frente a las buenas cualidades de la obra. 
Por eso esperamos que en la próxima edición el notable historiógrafo los hará 
desaparecer. Cosa, por otra parte, fácil para él.—P. ALBERTO. | 


(1) Hacemos recesión de todos aquellos libros que se nos manden por du- 
plicado y que por su elevado coste, y a juicio de la Dirección, merezcan consignarse 
en esta sección. Los demás se anunciarán en la sección Libros recibidos, ' 


CARRERAS Y ARTAU, ToKAs Y JOAQUÍN: Historia de la Filosofía Española, Filosofía 
Cristiana de los siglos XIII al XV. Obra laureada por, la Asociación Española para 
el Progreso de las Ciencias, con el premio Moret. Tomo II. Madrid, 1943. 686 pá- 
. ginas; 25-18 cms.; 70 ptas. este tomo: 90 la obra completa. 

Los hermanos Carreras y Artau son de sobra conocidos en el campo de la in- 
vestigación española. Con el coronamiento de la presente obra han realizado una 
empresa, por lo que España les estará eternamente agradecida. 

El tomo que tenemos a la vista es continuación del anterior. Consta: Parte cuar- 
ta: Esbozo de una historia filosófica del Lulismo. Este tema sugestivo se desdobla 
así: Los albores del Lulismo (cap. XVIII, págs. 9-45), El Lulismo Medieval (capí- 
tulo XIX, págs. 59-88), Raimundo Sibiuda (Sabunde) y el “Liber Creaturarum” (ca- 
pítulo XX, págs. 101-158), El Lulismo en el Renacimiento (cap. XXI, págs. 177-279), 
El Lulismo en la Epoca Moderna (cap. XXII, págs. 289-369), El Lulismo contempo- 
ráneo (cap. XXITI, págs. 383-387). Parte quinta: La Filosofía del siglo XIV. La Esco- 
lástica en el siglo XIV (cap. XXIV, págs. 441-492),, La Filosofía del siglo XIV en los 
autores no escolásticos (cap. XXV, págs. 499-526). Parte sexta: La Filosofía en el 
siglo XV: La Escolástica en el siglo XV (cap. XXVI, págs. 531-564), La Filosofía a 
través de. las producciones literarias del siglo XV (cap. XXVI, págs. 587- -605), Los 
albores del Renacimiento (cap. XXVII, págs. 611-642). 

Con sólo posar la vista sobre los epígrafes de los capítulos se percata uno en 
seguida de la magnitud e importancia de la obra. En su elaboración, los autores no 
han escatimado trabajos. Fuentes de primera y segunda mano, así nacionales como 
extranjeras, tamizadas por la más sana crítica, son incorporadas a su quehacer cien- 
tíflco. Con materiales de calidad bien contrastada han logrado abrir definitivamente 
el carril a la Filosofía española a través del terreno pantanoso de esos siglos. 

Eso no quiere decir que se haya dicho la última palabra. Ni sus ilustres autores 
han soñado con ello. Sería pedante el que tal pensase. Habrá que rectificar apre- 
ciaciones, ampliar puntos de vista, sanear fuentes de información, etc. La misma 
distribución de la obra, v. gr., aparece desproporcionada. Mientras al lulismo se le 
dan 387 páginas, otras corrientes filosóficas, la tomista, etc., quedan muy ceñidas. 
Tampoco se ve la razón de ofrecer una historia completa del lulismo en el siglo xn. 
Quizá se haya hecho para presentar una visión de conjunto de sistema tan batalla- 
dor. Pero ello perjudica a la unidad de la obra y hace vivir al lector en pleno si- 
glo xur problemas que se desarrollan en el xix o xx, lo cual acarrea graves peli- 
gros de adaptación para inteligencias no muy especializadas en semejantes estudios. 
También nos parecen algunos juicios deficientes sobre*los carmelitas españoles (pá- 
gina 481 y sigs.). Y lo mismo sobre la Mística (pág. 602). Pero no “cominicemos... 
Estas y otras observaciones que se podrían hacer a esta obra no merman en lo más 
mínimo el valor substancial de la misma. Realmente es un estudio monumental, hoy 
por hoy el mejor que se ha escrito sobre la Filosofía española de los siglos xt al xy. 
Bien merecido tiene, pues, el Premio Vizconde de Eza con que ha sido galardonado. 
Al tomarlo bajo su espléndido mecenazgo, la Asociación Española para el progreso 
de las Ciencias ha llenado cumplidamente el fin de alta cultura que a sí misma se 
ha señalado.—P. ALBERTO. 


JUAN MARIA DE BUCK, S. J.: Ese hijo vuestro... Traducido por José Sagastume, $. J. 
Un, vol. 19 X 12 cms. 230 págs. Colección Educación y Familia. Desclée de Brou- 


wer. Bilbao. Precio: 20 ptas. 


Bajo la impresión de una lectura ávida de terminar y deseosa de que no se ter- 
imínase nos sentimos igualmente temerosos al tener que responder con el eco de 
nuestra palabra modesta a la magnífica sinfonía de intuición, serenidad, delicadeza 
y penetración con que el P. Buck analiza e impregna de amor el alma del adoles- 
cente. 

Huyendo a la vez de los dos extremos definidos por un libertarismo desenfrena- 
doo por una tiránica sujeción, se afirma el autor en una posición clarísima de res- 
peto: y atención ante y por el joven. Respeto inmenso ante su personalidad en flor; 
respeto para no herirla, para no menoscabarla, para no interferirla extemporánea- 
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mente. Pero atención exquisita para auxiliarla, para fortalecerla, para corregirla si 
“preciso fuese. Es decir, se sitúa el autor en un punto de vista—de vista y de cora- 
zón—parecido al del médico que admira y contempla la maravilla de nuestra fisiolo- 
gía sin pretender inmiscuirse innecesariamente en ella, pero que corre a mejorarla 
en cuanto le es útil o urgente. Y de tal manera lo sabe expresar el autor, con tales 
acopios de comprensión y afecto, que bien se evidencia que el libro fué escrito “Ex 
abundantia cordis”. 

Concretamente declaramos que el padre de familia español debe leerlo con gran- 
disimo interés. Nosotros, los que tenemos hijos en esa edad difícil, y los que los 
tienen menores de esa edad, pero que llegarán a ella, estamos en el estrecho deber 
de idntificarnos con el espíritu del P. Buck. Hemos de aprender en esta obrita, pe- 
queña en tamaño, grande de ideas, a sentir respeto por el hijo, que será garantía 
del que exigimos del hijo hacia nosotros. Así nuestros hijos tendrán con nosotros 
la finura, la fusión, la identificación de sus sentimientos con los nuestros, porque 
antes habremos sido los primeros—para eso somos padres—en practicarlos con el 
joven. 

Particularmente es valioso el líbro 3l tratar de las calificaciones del Colegio de 
los lugares del joven en las clases; de las justas y discretas recriminaciones; de las 
ambiciones paternas; de la indispensable colaboración entre padres, médico, educa- 
dor y sacerdote. Sobre todo, lleva a cabo el autor una maravillosa disección espiri- 
tual al hablar y estudiar el significado psicológico del pecado y de la confesión. 
Y siempre con una efusión, con una emoción eficaz que sabe comunicar al lector, y 
que le convence de una sencilla verdad: que educar al hijo va siendo-más trascen- 
dental a medida que éste va creciendo, culminando la significación educativa en los 
años críticos de la transición puberal. 

En una palabra: integrando los consejos del autor. con el ejercicio de la profe- 
sión vocacional del joven, auguramos un resultado moral inmejorable. En lo huma- 
no, creemos fi,mísimamente que no se puede llegar a más. Y pensemos que si en 
lo humano cumplimos con nuestra misión, el Señor colmará con su infinitud el in- 
finito vacío de nuestra labor. 

La traducción del P. Sagastume, irreprochable. Y la presentación, excelente. No 
falte, pues, este libro en manos cristianas de lengua española.—A. SIMARRO. 


LILI ALVAREZ: Plenitud. Estudio preliminar a las máximas sobre “El deporte”, de 
Jean Giraudoux. Epesa. Madrid, 1946. 


He aquí un estudio nuevo sobre el deporte y que puede traerse a la REVISTA DE 
ESPIRITUALIDAD para hacer en ella crítica de tal libro. 

Es un libro de deporte y es un libro esencialmente moralizador y alentador. Lo 
que menos importan en este libro son las sentencias de Jean Giraudoux sobre esa 
materia. 2 

Conocida la autora en todo el mundo como campeona mundial de tenis que fué 
durante bastante tiempo, conocida como sobresaliente en todos los juegos y depor- 
tes—más en el extranjero que en la propia nación—, ahora ha escrito un libro de 
mayor importancia que los deportes mismos. Se ve a Lilí Alvarez, la entusiasta irre- 
sistible del deporte, pero... hace varios años no es ya la que escribió su libro en 
inglés sobre el tenis. Hoy ve el deporte como hasta ahora no se le había estudiado, 
y ha expresado su pensamiento en el título del libro y en la portada del mismo. 

Quiere Lilí Alvarez que el deporte sea la Plenitud del hombre; no sólo del hom- 
bre animal que hace ejercicio de sus miembros, sino del hombre todo que, desarro- 
Mando su musculatura y adquiriendo una perfecta salud y admirando las bellezas de 
la creación y subiendo sobre todas las cimas de la tierra por ásperas y difíciles que 
sean, se remonte a vivir la vida espiritual y subir hasta Dios, donde el hombre debe: 
vivir. : 

El deporte, al completar al hombre por defuera, le enriquece por dentro; trae al 
alma la totalidad de la acción. Entusiasmada con los efectos sanos del deporte, dice: 
“El ser goza de un cuerpo perfecto, es decir, fuerte—el que dan. los deportes—; 
puede disfrutar y conocer la creación como ninguno. Puede amarla y cantarla como 
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ninguno, Puede reverenciar y adorar a su Creador con nuevas alegrías y dichas del 
alma, con nuevas cualidades de elevación, deshacerse en maravillosos hacimientos de 
gracias.” 

Eso pretende la autora: que el deporte remonte al alma a su Dios; que, depuran- 
delo morboso y torcido de los apetitos o pasiones por el esfuerzo y sacrificio que 
el deporte supone, prepare el alma para la plenitud del hombre en una vida mejor 
y más virtuosa y piadosa. “Para alzarse, este “templo de Dios” (de nuestro cuerpo) 
hu tenido que purificarse. Antes el cuerpo era tan sólo concupiscencia para nos 
otros...; el que antes nos acarreaba el mal ahora nos puede traer el bien.” . 

Con la libertad adquirida en el correr por el extranjero, y con la espiritualidad 
encontrada en su patria, expone sus especiales puntos de vista sobre varios temas 
debatidos y dice (con mucha razón) que el hombre parece quiere crear una moral 
para el hombre y otra para la mujer, pero los mandamientos de Dios son para los 
dos sexos, y más culpa tiene el hombre de la inmoralidad e inmodestia de la mujer 
que la mujer misma. Gran verdad, a mi juicio, y que no se lave las manos el hombre. 

Expresa en la portada su pensamiento: una rosa iluminada por el sol con este 
letrero de la Escritura: A calore dedi suavitatem odoris; quiere que el alma dé la 
virtud que ha recibido de Dios en un cuerpo sano y en una voluntad santa. 

Lo que se escribió para Prólogo de las sentencias de Jean Giraudoux se convirtió 
en libro; las máximas, aunque a la traductora le encanten, son lo de menos; creo 
que a los españoles ni nos encantarán ni nos enseñarán nada. 

Pero las reflexiones filosófico-religiosas y las razones para espiritualizar el de- 
porte, que esta campeona mundíal de tenis expone con estilo propio y fuerte, más 
que de mujer, pero con delicadeza femenina, a todos agradarán. 

¡Quiera el Señor que todos hagan el deporte como aquí se indica y procuren leer 
a Dios y aprender la vida de piedad y de virtud en la naturaleza! “¡Que transforme 
el cuerpo en un generoso y riquísimo servidor del alma y ésta infunda en el cuer- 
po dúctil todos sus resplandores!” 

Aunque yo siempre creeré que más correrán en santidad los santos penitenies 
y recogidos que los deportistas, por recta intención que tengan.-—P. VALENTIN. 


FRANCISCO KIEFFER, S. M., Superior General de la Compañía de María: Educación 
y equilibrio. Traducido del francés por L. Reca, de la misma Congregación. Un 
volumen 20 Xx 14 cms. 238 págs. Ediciones Fax. Santo Domingo, 13. Madrid, 1945. 
Precio: 16 ptas. é 


El P. Kieffer es, sin género de hipérboles, uno de los mejores pedagogos teóri- 
cos y prácticos de nuestros días. Su mejor libro es el que hoy presentamos al lector 
en la traducción a nuestra lengua. Nos atrevemos a calificar de método original el 
del P. Kieffer, y lo denominaremos sistema pedagógico equilibrista o de sentido eo- 
mún entre todos los sistemas extremistas y exagerados que, o niegan el esfuerzo 
y la iniciativa en el educando o que, por lo contrario, neutralizan la influencia del 
educador por método o por el fracaso de la violencia. “Diremos—dice el autor—que 
una educación es equilibrada cuando reaccionando contra métodos y procedimientos 
artificiales, y en cierto modo violentos, consigue desarrollar armónicamente al hom- 
bre normal” (pág. 17). 

A declarar esta noción del equilibrio en la educación consagra el autor una breve 
Introducción. A continuación desarrolla el tema del líbro en siete partes, a saber: 
I) Educación familiar; 11) Educación escolar; 111) Educación física; IV) Educación 
intelectual; V) Educación de la sensibilidad; VI) Educación social; VII) Educación 
religiosa, . 

La amplitud del tema así analizado no deja fuera a ningún elemento integrante 
de una educación equilibrada. El P. Kieffer apoya sus valiosas afirmaciones en una 
observación muy fina del alma juvenil, observación que le proporciona un abun- 
dante anecdotario y que viene a confirmar sus disquisiciones de un sentido alta y 
sólidamente filosófico. Todo el hombre se mueve al unísono en el laboratorio peda- 
gógico del P. Kieffer. Además de esa base filosófica del libro, que garantiza ya de 
por sí sola su mérito, cabe consignar la grande oportunidad que tienen sus princi- 
pios edutativos por “la adaptación que de ellos se desprende a las necesidades só- 
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ciales de nuestra época, por la libertad más amplia y fecunda del alumno en el am- 
biente escolar, por el espíritu de familia que tiende a inspirar entre discípulos y 
educadores, y que ha de culminar en la entrega absoluta del educador a sus hijos 
y educandos con vocación de padre, y la de aquéllos a sus maestros con seguridad 
y conflanza de hijos. Hacemos nuestra la conclusión del autor: “Una, buena educa- 
ción—dice—no ha de preparar a los jóvenes a instalarse con toda comodidad en la 
vida, ... (pues) no valdría la pena de gozar de la vida para no saber lo que hacer 
de ella.” Ni tampoco—agrega—“una buena educación debe preparar a los jóvenes a 
labrarse una fortuna. Es un peligro de gran actualidad el considerar así la vida y 
estimar una situación por la cantidad de billetes de mil pesetas que permitiría ir 
quedando en caja... Una buena educación—concluye—ha de dar a los jóvenes el ver- 
dadero sentido de la vida y proveerles de luz y de fuerza para avanzar en, tal sen- 
tido... hasta la prosecución de un ideal tan alto (como la santidad), que lleva, cuan- 
do llega el caso, a dar pruebas de heroísmo” (pág. 234).—P. LUCINIO. 


P. VALENTIN CABALLERO, Sch. P.: Orientaciones pedagógicas de San José de Cala- 
“sanz. Un vol 24 X 17 cms. 607 págs. Consejo Superior de Investigaciones Cientí- 
ficas. Instituto de Pedagogía. Madrid, 1945. Segunda edición. 


Dos ideas principales desarrolla el autor en este grueso volumen: lo que pudié- 
ramos llamar vida pedagógica de San José de Calasanz y la historia de las Escuelas 
Pías y de su método docente en su período de consolidación. Casi cien páginas que 
integran la primera parte son como una extensa introducción general a todo el li- 
bro, en la que el autor traza un verdadero tratado sobre la Verdad, tomando pie y 
haciendo un extenso comentario de la definición que el Santo da del educador: 
“cooperador de la verdad”. Balmes brinda al P. Caballero en esta parte grande apo- 
yo y abundantes sugerencias. La segunda parte trata de la “cooperación personal de 
San José de Calasanz a la verdad”. La tercera se rotula así: “Cooperación de San 
José de Calasanza a la verdad por medio de su Obra.” Por último, en la cuarta 
“confirma cuán eminente cooperador de la verdad fué San José de Calasanz”. El li- 
bro viene presentado por un prólogo breve, pero enjundioso, de don Salvador Min- 
guijón, y lo cierran una nota bibliográfica y un índice no muy extenso de nombres 
y de conceptos. E 

Interesa sobremanera a: la espiritualidad ei tema y el estudio de la pedagogla. 
Ese interés acuciaba nuestro deseo de ver presentadas con dignidad editorial nues- 
tras excelsas figuras de pedagogos, que los tenemos originales y abundantes. La mo- 
nografía que hoy nos ofrece el P. Caballero sobre el Santo Fundador de las Escuelas 
Pías es una buena adquisición para la bibliografía pedagógica española. Si alguna 
institución religiosa se distingue desde su fundación en su vocación peculiar por una 
misión docente, esa es la que fundó el Calasancio, inspirado por Dios, dejándole 
marcada una pauta que en cuatro siglos no ha sufrido quebranto en sus principios 
pedagógicos fundamentales, principios que tienen doble proyección de origen: la 
conducta del Santo Fundador y su rico epistolario, a falta de otros escritos, así como 
las normas que sus primeros discípulos copiaron del mismo y que pronto se hicie- 
ron ley. 

Toda la segunda parte de este libro está dirigida a desarrollar el primer prin- 
cípio, fundándose su autor en que durante su vida pedagógica San José de Calasanz 
fué el más insigne “colaborador de la verdad”. Cualidad que se pone mejor de ma- 
níflesto al estudiar su espíritu y las virtudes evangélicas que distinguieron al San- 
to (cap. MI) y la íntima convicción que le animaba de la necesidad que tenían los 
niños de una educación amorosa, abnegada, ordenada, activa, constante, etc. (capltu- 
los IV-IX), cualidades todas del sistema pedagógico del Santo que el P. Caballero 
analiza con buena riqueza de datos. San'José de Calasanz fué el primero en abrir la 
escuela y las puertas de la cultura al pueblo propiamente tal y al pobre. El grande 
resorte de sus métodos de enseñanza fué la piedad, que hizo el lema de su Instituto. 
El secreto de sus mejores resultados lo puso además en adunar una grande firmeza 
a la más fina delicadeza en el manejo de las almas infantiles. La educación, por otra 
parte, había de tener continuidad y progreso de purificación, iluminación y pertec- 
cionamiento, que sucesivamente había de regularse por una cada día más arraigada 
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convinción del deber y, de vida interior (cap. XIV). Nos halaga ver confirmadas en el 
libro del P. Caballero las noticias que fuera el Venerable Carmelita P. Juan de Je- 
sús María, amigo íntimo del Santo y director espiritual suyo, quien le confirmara en 
su vocación de dedicar su vida a los niños. Sabido es cómo a instancias del Santo 
dicho Venerable compuso un tratadito sobre la educación de los mismos con el tÍ- 
tulo “De pia educatione, sive cultura pueritise”. Otro Carmelita célebre que dirigió, 
aconsejó y defendió a San José de Calasanz ante el Papa fué el Venerable Domingo 
de Jesús María. 


La prueba mejor para verificar los aciertos del Santo-la buscó el P. Caballero en 
describir simplemente los primeros pasos de la Obra calasancia, como hace en la ter- 
cera parte, en la que traza la historia, a veces en tonos de apología, de las Escuelas 
Pías. Apología que prosigue en la cuarta parte, que corona el libro. 


Junto a los merecidos elogios que nos merece, permítanos ahora el autor que de 
caballero a Caballero le hagamos algunos reparos, que afectan más bien a la forma 
que al fondo de'su libro. Nos parece éste en exceso voluminoso, no en cuanto al 
número de páginas, sino más bien en cuanto a la exuberancia de digresiones y de 
estilo, que nos han hecho a veces pensar, más bien en un plan y estilo de conferen- 
cias y panegíricos que en los capítulos de un libro. Nos hubiera gustado mejor ver 
al Santo de los niños desenvolver sus artes pedagógicas a través de una descripción 
más bien llana que oratoria. 


Quizás debido a ese primer destino de los capítulos de esta Obra, sin preocupa- 
ciones críticas que exigieran mayor esmero, nos parece también bastante descuidada 
la base documental del libro, que en este aspecto desmerece de la alta categoría crí- 
tica con que suele presentar sus publicaciones el Consejo Superior de Investigacio- 
nes Científicas. He aquí algunas pruebas. A veces, después de un texto se cita en la 
nota correspondieníe el nombre escueto de su autor sin más noticias. Véase, por 
ejemplo; n.'22, p. 74; NM. 8, P..83; D.-2,.P. 93;.D: 3, PD. 1153 B. £, PD. 129,616, OTDAS 
cita el título de una obra de la que nunca se da noticia de su edición, página o dato 
alguno que ayude a verificarla. Cfr. n. 10, p. 45; n. 16, p. 49; n. 9, p. 147; n. 2, 
p. 153; n. 15, p. 158; O éstas: en la p. 106, después de un texto de L. Pastor, pone 
esta nota: Tomo XI de la edición italiana; y en la p. 207, después de un texto del 
P. Angel V. Alonso, dice en nota: De un artículo publicado en “Revista Calasancia”, 
primera época; etc. Alguna vez se descuida el abre o cierre de comillas, como en las 
páginas 45, "496, etc.; pero esto no merece la pena, como los descuidos antes men- 
cionados, que hoy no se perdonan en un libro serio, siquiera sea por moda y exi- 
gencia científica de los lectores y especialistas. Otra cosa quisiéramos advertir, y es 
que nos quedamos sin saber el valor crítico, la conservación ni la ubicación de la 
escasa documentación histórica que el P. Caballero aduce en su libro para relatar- 
nos la vida del Santo y los principios de las Escuelas Pías; pues no poca de esa do- 
cumentación es de segunda mano y encontramos muy pocas referencias, y esas ge- 
néricas, a los archivos generales de la Institución. Pasa, además, inadvertida la nota 
bibliográfica incompleta que puso al final de su libro, que hubiéramos preferido ver 
al principio y mejor utilizada entre texto. 


Un tema que despierta mucho interés y que hubiera enmarcado mejor que ningún 
otro a la grande figura de pedagogo que es San José de Calasanz, es el que el P. Ca- 
ballero toca en el capítulo 1 de la parte segunda: San José de Calasanz en la histo- 
ma de la Pedagogía y de la Iglesia, que resulta pobre apoyado sobre una cita de 
Lutero y respaldado por un documento precioso, pero demasiado cercano a NOSOtros, 
de Benedicto XV, que aflrma del Santo que “fué el primero que abrió a la caridad 


cristiana un nuevo camino, tomando a su cargo la educación gratuita de los pobre- 
citos” (pág. 101). 


Para terminar, agradecemos al P. Caballero tantas y tan bellas sugerencias y no- 
ticias como abundan en su libro, y a nuestra más sincera felicitación unimos un 
voto de que en otra edición, que esperamos pronto ante el éxito de las dos anterio- 
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res, nos dé más destacada y concreía la Agura pedagógica de San José de Calasanz, 
que todos deseamos conocer.—P. LUCINIO. 


RAFAEL GIL SERRANO: Nueva visión de la Hispanidad. Un vol. 22 X 16 cms. 262 pá-. 
ginas. Madrid, 1947. Precio: 25 ptas. 


El autor presenta en el libro que reseñamos una magnífica visión de España. De 
cien puntos o capítulos consta el libro que hoy nos complacemos en traer a REVIS- 
TA DE ESPIRITUALIDAD. No dudamos en hacer su reseña, ya que los destinos de 
una nación, como de todo lo criado, son espirituales, eternos, y España, que con ra- 
zón se gloría de ir a la cabeza del mundo, tiene $u historia, su destino y su misión 


espiritual. 


Primeramente nos ofrece todos los conceptos que nos han de servir para la recta 
íntelección del conjunto: Dios, como causa primera, sociedad, naturaleza, concepto 
de Hispanidad... Analiza los gérmenes de su decadencia: individualismo. soberbia, in- 
tolerancia e inconstancia, fruto todo del hombre español, pero no del hispánico, ya 
que esos mismos defectos son convertidos en virtudes, y así lo que antes era indiví- 
dualismo que ie conducía a un egocentrismo fatal, ahora le lleva “a la plena con- 
ciencia de saberse poseedor de valores eternos”, y esto no sólo porque así se reco- 
nozca en estos momentos solemnemente en el “Fuero de los Españoles”, sino por- 
que su conducta a través de los siglos, con toda clase de gentes y de razas, ha res- 
pondido siempre a ese concepto fundamental; lo que antes era soberbia que no le 
permitía jamás doblegarse a nada ni a nadie le hace considerar ahora que la colec- 
tividad nacional, de que forma parte, ha sido destinada por Dios para realizar una 
misión universal, y últimamente la inconstancia, tan propia del fervor pasional e 
ímpetu avasallador que el español lleva en su sangre, ha quedado traducido en vir- 
tud lógica, que lleva hasta hasta las últimas consecuencias las empresas u objetivos 
comenzados, rectificando cuando lo juzga conveniente, sin que por eso demuestre 
versatilidad. 


Desde el 53 hasta terminar son los números que juzgamos de mayor interés, a 
la vez que es donde más se revela el autor como profundo conocedor de la psicolo- 
gía española, tan característica y peculíar. 


España tiene su espíritu, mas el espíritu del hombre hispánico tiene sus dife- 
renciales de todo otro pueblo bajo el símbolo de lo permanente, que abarca a todas 
las cosas, a todos los individuos y en todos los momentos. Esto no quiere decir que 
estemos ausentes de enemigos, pues los tenemos internos y externos; mas la eleva- 
ción de nuestra mentalidad y altura de ideales, amasado todo con un profundo amor 
hispánico, nos lanzará hacia la conquista de nuestra misión eterna en este caos de 
error en que está sumido el mundo. Para la consecución de este ideal tenemos to- 
dos los instrumentos en las manos: nuestra juventud, en quienes inoculamos nues- 
tra grandeza, llevándola a cabo por los Maestros, que son los vocacionales para tan 
magna obra. 


Nuestra enhorabuena sincera al autor. Su libro es un fruto bien logrado, bien 
pensado y mejor escrito, en donde puede conocer la verdadera hispanidad an fo- 
mente en su pecho ruines ideales de pequeñez.—P. ELISEO. 


R. P. J. PRADO, C. SS. R.: Praelectionum Biblicarum Compendium. 11, Vetus Tes- 
tamentum. Liber primus. De sacra V. T. Historia. Quinta edición (primera hispa- 
na). Editorial El Perpetuo Socorro, Manuel Silvela, 14. Madrid, 1947. Un tomo 
de XXXII-665 págs. 23 X 16 cms. Precio: 50 ptas. 


Con este tomo, que ha llegado colmando y aun superando nuestras justificadas 
esperanzas, ya tenemos completo el Comperdium Praelectionum Biblicarum. 


Cuando en 1941 salía a la luz la cuarta edición de las Praelectiones, las revistas 
tanto patrias como extranjeras se deshicieron en elogios bien merecidos hacia el Pa- 
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dre Prado y su obra. Estos mismos elogios, con mucha más razón y justicia, son 105 
que nos merece esta quinta edición, superior por muchas razones a la de 1941. Sin 
exceptuar la extensión, a pesar de ser el Compendio (tiene 655 páginas, por 546 que 
tenía la anterior), son muchas y notables las mejoras introducidas en este primer 
tomo, tanto que en algunos puntos se hace imprescindible para lograr el pensa- 
miento del P. Prado, ya que retracta opiniones anteriormente sostenidas. No en vano 
han pasado seis años de rico florecimiento de los estudios bíblicos, en que han te- 
nido lugar acontecimientos, como la encíclica “Divino afflante 'Spiritu” (30-IX-1943), 
“el solemne documento que renueva y completa las altas enseñanzas de la Tradición 
y el magisterio católico contenido en la “Providentissimus Deus” y constituye una 
guía segura para quien se disponga a emprender el estudio de la palabra de Dios, 
un estímulo autorizado para estudiar con renovado esfuerzo la Revelación escri- 
ta” (Cardenal Pizzardo); la versión directa de los originales del Psalterio, llevada 
a cabo por los profesores del P. 1. B., etc., datos que ha tenido en cuenta el P. Pra- 
do para mejorar esta nueva edición, primera del compendio. Siguiendo las reglas, 
sobre todo históricas, de la primera - (núms. 22-23), y atendiendo a los nuevos es- 
tudios y descubrimientos, se ha visto obligado a retractar las introducciones al Pen- 
tateúco (págs. 242-282), que expone con la amplitud que la materia exige, a Da- 
niel (509-537), a Judith (550-555), a Tobías (573-583) y a Esther (584-592), y ha re- 
mozado otras cuestiones históricas, cronológicas y arqueológicas, particularmente en 
el Pentateúco. 


La segunda la ha tenido en cuenta en el Cántico de Moisés (198-199). y en el 
Psalmo de Habacub (462-465). 


Ha añadido perícopas exegéticas tan importantes como las promesas hechas a 
Abraham (140-144), la institución de la Pascua (188-190), los preceptos del Decálo- 
go (214-220), el reino eterno prometido a David (355-356), el reino mesiánico en Je- 
remías (480-481), la del Hijo del Hombre (533-534) y la de la resurrección de los 
muertos en Daniel (542-543) y otros puntos de menor importancia teológica, como 
la teoría de la evolución antropológica (71-74) en cuanto a la formación del cuerpo 
del hombre y de la mujer, que rechaza como contraria al sentido obvio de la Sagra- 
Ga Escritura, y el problema que suscitan los postulados de la Prehistoria cotejados 
con lo que se afirma en los primeros capítulos del Génesis sobre la cultura (83-91). 


La paz y tranquilidad que hace unos años disfrutamos en España le han permi- 
tído recorrer ricas y abundantes bibliotecas bíblicas, que antes las circunstancias no 
le permitieron, de las que ha sacado muchos materiales para mejorar y poner al día 
este tomo, 


Los documentos profanos citados, 37 ilustraciones en el cuerpo de la obra (cuatro 
más que en la edición anterior), facilitan la comprensión del contenido bíblico. Son 
muy útiles las anotaciones prácticas al fin de casi todos los artículos, tanto más 
cuanto que se trata del Antiguo Testamento. 


Tres índices, uno al principio de la obra, exegético, con los lugares que se exe- 
getizan, y dos al fin, el primero alfabético de materias, con 2.464 nombres; de es- 
critores el segundo, con 1.214 autores, facilitan el manejo de esta obra y ahorran 
mucho tiempo en su consulta. 


Todo esto, unido a un criterio sano, personal y moderno; a una erudición rica 

y escogida; a una prudente indecisión en alguns cuestiones, debafidas con, una me- 

sura muy digna en los reparos a las diversas sentencias; al sabio acierto en tratar 

“on mayor amplitud y profundidad las cuestiones más interesantes, y al inclinarse, 

en general, por las sentencias más conformes con los adelanios crítico-exegéticos y 

con las tradicionales, hacen de la obra del P. Prado un manual excelente y hoy por 
hoy casi insustituíble, cuya mejor recomendación es él mismo. 


Algo nos ha extrañado que en las notas bibliográficas no aparezca la magnífica 
Biblia de Nácar-Colunga, “acontecimiento editorial del año 1944”, y la traducción de 
la “Historia de Israel”, de G. Ricciotti (1945); pero esto en nada afecta al valor in- 
trínseco de la obra, que vivamente deseamos sea conocida. 


El papel es excelente y la impresión nítida.—P. ROMAN. 


